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DITORIAL

Com o presente niimero, Religido e Sociedade retoma agora
sua circulagdo periodica, ap6s mais de dois anos de interrupgdes e
varios atrasos na sua produgdo. Sua circulagdo irregular nos
ultimos tempos deveu-se, sobretudo, a suspensdo temporaria do
apoio aos periodicos cientificos por parte do CNPq e da FINEP.

Contudo, apresentamos este novo niimero com nosso espirito
renovado, ja que podemos contar outra vez com a ajuda das
instituigSes de auxilio a ciéncia no Brasil.

Religido e Sociedade coloca-se, portanto, a disposi¢do da
comunidade de estudiosos do fenémeno religioso, disposta, como
sempre o tem feito, a acatar todos e quaisquer enfoques, tendéncias,
perspectivas e propostas de interpretagdo e mesmo dialogos ou
confrontos inter-religiosos, partindo do complexo de disciplinas
das humanidades e das ciéncias sociais.
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ROGA E EXTASE

Néstor Perlongher

Antropologo, professor da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp),
Salecido em 1992

Adonde se sale cuando no se esta?
Adonde se estd cuando se sale?

“Le probléme de |'extase dans la varieté de ses
manifestations mystiques, poetiques ou bien
chamaniques parait naitre du besoin humain
irrésistible de briser la barriére du corps et de
réaliser un détachement, une sortie de soi-méme, une
suspension de temps et un oubli intégral des
conditions d'existence.”

Grazia Marchiano Zolla
Le Corps en tant que Véhicule de {'Extase
(1986, p. 125)
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FORMULA DO EXTASE

Sair de si, tal ¢ a formula do éxtase: “Ne pas se contenter d’étre ce que l'on est.” A
assergdo do antropologo e poeta Michel Leiris (1980), recentemente falecido, ilustrabemesse
impulso a romper os limites da individualidade egocéntrica e se projetar para além: “... as
pessoas de todas as ragas estdo dotadas de instituigdes e de usos que, inclusive, sem ser esse
o objetivo expressamente visado, lhes fornecem meios de cessar, ao menos por um tempo e
de maneira por inteiro imagindria, de ser o homem ou a mulher que se ¢ na existéncia
quotidiana, praticas muito diversas (...) que sdo ocasides concretas de o individuo escapar em
certa medida da sua condigdo” (id.).

Leiris reconhece trés variantes de ruptura: estar forade si (correspondente ao transe
e ao éxtase dos misticos); projetar-se num outro mundo (isso ¢ proprio do xam); virar outro
(através da possessdo). Este texto pretende discutir até que ponto, numa sociedade bastante
dessacralizada como a nossa (tendo em conta que as categorias de saida de si que Leiris propde
encontram seu espago privilegiado de realizagdo em “sociedades menos industrializadas™),
o consumo de substancias denominadas gencricamente drogas - ¢ o valor dessa generalizagdo
serd colocado em discussdo - ndo constitul também, em certo modo, uma tentativa
(freqiientemente, mas nio necessariamente, cega, desesperada, malfadada) de deixar de ser
aquilo que se € no circuito da vida convencional.

Examinando a literatura especializada, vemos que a contigiiidade éxtase/droga
néio ¢ uma idéia nova. Ja Lewis, em seu classico Extase Religioso (1977), assinala como, no
mundo contemporéaneo, “atraves das drogas e outros estimulos as pessoas encontram meios
de atingir o transe”.

Definido por G. Rouget (1980) como um “estado de consciéncia” provido de dois
componentes - um psicofisiologico, o outro cultural -, o transe ¢, segundo esse autor, universal,
Jja que “corresponde a uma disposigdo psicofisiologica inata da natureza humana” (p. 25).

Usada para descrever os aspectos psicologicos do transe, a nogdo de “estados
modificados de consciéncia” ou “estados de consciéncia ndo-ordinarios” implica a idéia de
“uma potencialidade de transe inscrita no psiquismo, que supde em geral, para se tornar
efetivo, uma intervengdo da sociedade” (Lapassade, 1990, p. 3).

Define Lapassade: “A consciéncia modificada se caracteriza por uma mudanga
qualitativa da consciéncia ordinaria, da percepgéo do espago e do tempo, da imagem do corpo
e da identidade pessoal. Essa modificagdo supde uma ruptura, produzida por uma indugéo,

r”

ao término da qual o sujeito entra num ‘estado segundo’.
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Néo ha unificagdo na denominagdo desse estado. Fala-se de altered state of
consciousness em ingl€s, éfats modifiés em francés, estados alternos em espanhol. Castaiieda
fala de “estados de consciéncia ndo-ordinaria”.

ESTADO MODIFICADO DE CONSCIENCIA

O transe pode ser induzido por alucindgenos, o qual ¢ uma pratica muito antiga,
particularmente entre os indigenas americanos. Lapassade esclarece: “Um EMC (Estado
Modificado de Consciéncia) pode ser induzido pelo uso de uma substincia alucindgena apta
a produzir certa modificagdo do contato ordinario com a realidade, da percepgdo do proprio
corpo, da vivéncia temporal e do sentido de uma identidade pessoal” (p. 22).

Em certas ocasides so o uso da droga ndo ¢ suficiente para produzir esse estado.
Por exemplo, os fumadores de maconha precisariam de uma intervengdo do entorno para
experimentar e perceber a modificagdo do estado de consciéncia ordinaria. Apreciaro “transe
leve” da canabis exige uma “indugdo psicotropica” (fumar a erva) e um “aprendizado
interativo” (dado pelo grupo de pares, que desenvolve todo um saber comrelagdo aos métodos
eficazes de fumar).'

A droga pode produzir, por um tempo determinado, uma modificagdo do estado de
consciéncia, mas ndo produz os “conteddos™ desse estado.

Isso se percebe mais claramente no que Lapassade denomina “transe de visdo™.
Esta experiéncia exige como base um EMC de tipo alucinatério. Mas o sujeito pode ficar
apenas no nivel da alucinagio, se o conteiado e a forma sdo estritamente individuais e néo
servem de suporte a nenhuma mensagem, se ha a expressdo de um desejo narcisista e
incomunicavel.

Entretanto, para poder falar de visdo, espera-se que haja um conteudo cultural
suscetivel de ser veiculado como mensagem transmissivel auma comunidade que compartilha
esses valores e crengas. Deve haver, segundo I. Sow (citado por Lapassade), crengas erituais.
Na auséncia de ritual, a dimensdo puramente alucinatoria pode ndo ser ultrapassada.

Obtemos um exemplo dessa diferenga de percepgdo - que implica uma dissimili-
tude na qualidade da experiéncia - comparando o uso tradicional e ritualizado de peyote feito
pelos indios norte-americanos, com o uso esporadico realizado por experimentadores brancos



12 Religido e Sociedade 16/3 - 1994

em laboratorios. Os indios, que tomam peyote no contexto institucional de um rito tradicional,
experimentam sentimentos de tipo extatico, continuam respeitando suas regras de vida social
e reafirmam, a partir dos conteudos da visdo, sua f¢ religiosa. Contrariamente, os brancos
apresentam uma grande instabilidade de humor que oscila entre a euforia e a depressio,
tendem a manifestar condutas desinibidas de ruptura com as regras soclais € ndo superam o
nivel puramente alucinatdrio da experiéncia?

Salienta aqui uma diferenga importante entre o uso ritualizado de plantas de poder e
o uso “marginal™ contemporineo: enquanto o primeiro reafirma os valores culturais, o
segundo opera como uma linha de fuga ou de ruptura que os desafia.

Isso ndo quer dizer que a experiéncia ocidental com substincias psicodélicas seja
necessariamente parcial ou fracassada. Para leva-la por bom caminho, os antigos sacerdotes
do LSD (especificamente Metzner ¢ Leary, 1972) recomendavam uma programagdo da
“viagem”, inspirada vagamente no ritual indigena do peyote, em oposigdo a experimentagdo
selvagemdedrogas. Infelizmente, como observa Furst (1974), arepressdo legal desencadeada
contra os jovens hippies nio somente impediu de continuar a experimentagdo, tanto cientifica
quanto em grupos sob controle, mas acabou favorecendo de fato a experimentagdo selvagem,
bem como a passagem a drogas mais duras ou o uso simultineo de vérias substancias.

Como conclusio provisoria, vemos que a droga pode induzir o EMC, mas ndo
determina o cardter nem a qualidade da experiéncia.

Naturalmente, as drogas psicodélicas ndo sdo o dnico meio de induzir a entrada num
EMC, nem scquer o mais freqiiente. Esse privilégio corresponde as mais diferentes e
heteroclitas formas de exercicio mistico. Justamente, chama a atengdo a similaridade ou
proximidade entre estados misticos e estados de consciéncia produzidos a partir de alucindgenos.
Psicologos de principios do século, como William James (1906) e Leuba (1925), utilizaram
drogas (especificamente protoxido de azote) para induzir estados equivalentes. Haveria entéo
certa equivaléncia entre estados misticos atingidos mediante o uso de drogas ¢ aqueles aos
quais sc chega atraves da meditagdo e da oragdo.’

ALUCINOGENOS E EXPERIMENTACAO MISTICA

Segundo Martine Xiberras (1989, p. 105), “a experiéncia alucindgena se situa muito
proxima a uma experimentagdo mistica do mundo™. Assim, ficaria restaurado o vinculo com
as formas elementares da vidareligiosa de que fala Durkheim (1960), que postula precisamente
a hipdtese de um comego efervescente-extatico das religides.
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A esla altura fica muito dificil continuar sem questionar a amplidio capciosa danogdo
médico-policial de drogas. Ela encobre uma variedade de produtos de efeitos, usos e

conseqiiéncias muito diferentes. Lewin (1928) propde uma categorizagdo interessante,
distinguindo:

- euphorica: opio ¢ seus derivados, morfina, heroina... e cocaina;

- phantastica: agentes alucinogenos geradores de um mundo interior “fantastico™:
derivados da canabis (maconha, haxixe), peyote (e seu alcaloide, a mescalina), cogumelos
alucinogenos (psilocibina), solandceas (como datura) etc.;

- inebrianta: alcool, cloroférmio, éter, protoxido de azole;
- hypnotica: cloral, veronal, bromuro;
- excitantia: caf¢, cafeina, t¢, kola, mate, anfetaminas. ..

Xiberras sugere uma simplificagdo, para uso moderno, da classificagdo de Lewin,
agrupando as substincias listadas em Phantastica ¢ Hipnotica. Scgundo ¢la, no mundo (no
imaginario) da droga, coexistiriam: 1° uma parte de sonho, de utopia e de criatividade; 2° uma
parte maldita, de pesadelo e de morte.

Em altima instincia, ndo haveria tanto drogas pesadas ¢ drogas leves, quanto usos
diferentes que podem levar a efeitos pesados do tipo do coma ¢ a efcitos leves da ordem da
efervescéncia - cujo melhor exemplo ¢ o que elachama, inspirada em Maffesoli (1985, 1987),
de “socialité canabique”. Conforme as praticas habituais, o polo duro seria ocupado pela
heroina, o polo leve pelos alucindgenos ¢ a canabis, que comprovadamente ndo criam
dependéncia, embora possa eventualmente se fazer também um uso duro dessas altimas
substdncias.

Enquanto que nas sociedades tradicionais o consumo ritual de alucindgenos serve para
reforgar a coesdo social, no Ocidente funcionou como uma critica hedonista, com elementos
orientalizantes, a sociedade de consumo.

Por que fracassa o psicodelismo? Nio somente por causa da repressdo, mas também
pela dificuldade de combinar o vago desejo de uma dimensdo (ou uma cobertura?) religiosa,
com o hedonismo individualista e o laissez-faire generalizado, que chegou a extremos
impossiveis como o de Lisa Licberman, autoproclamada “sacerdote boo-hoo neomarxista™,
que se expunha pelada em moto invocando a obscenidade (Leary, 1973).
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Um dos acertos de Xiberras - num livro que leva o infeliz titulo de A Sociedade
Toxicomana - ¢é reconhecer, no uso contemporineo de substincias psicoativas, duas
tendéncias opostas:

1* - o psicodelismo hippie, dominante nos anos 60, adepto a Phantastica;

2" -ounderground junkie, predominante (no Primeiro Mundo) nos anos 70, cuja droga
¢ a heroina.

Se para os hippies a droga era considerada um meio de atingir beatitudes psicologicas
¢ existenciais, para o junkie a droga seria um fim em si, ou, melhor, um fim de si, associada
a condutas suicidas e a uma espécie de dimisdo social (p. 116).

Isto nos leva a um outro problema, levantado por Deleuze num curto artigo de 1979,
Deleuze reconhece que as drogas “dizem respeito a principio as velocidades, as mudangas de
velocidade, aos limiares de percepgdo, as formas e aos movimentos, aos tempos sobre-
humanos e ndo-humanos™ (p. 232).

Mas, em que momento se produz o tournant (a virada) da droga? ““A droga fabrica suas
linhas de fuga ativas. Mas essas linhas se embaralham, se pdem a dar voltas em buracos
negros, cada viciado em seu buraco...” (id.)

Entdo ¢ prudente diferenciar, de um lado, o aspecto de experimentagdo vital, que
instaura conexdes, abre conexdes, pode implicar inclusive certa autodestruigdo, mas néo €
suicida. De outro lado, como um reverso sombrio, o carater de empresa mortifera, que ¢ “o
contrario das conexdes, € a desconexio organizada”. Tudo rebate entdo sobre uma linha
suicida: “narcisismo, autoritarismo das drogas, chantagem ¢ veneno”.

Como responder a questio colocada por Deleuze? De um lado, reconhecemos que as
drogas incidem no “plano dos corpos”: ha uma “alteragdo” do corpo (Daumézon, citado por
Murard, 1979), adroga afeta diretamente a percepgdo e ouso do corpo. Mas, simultancamente,
o que acontece no “plano da expressdo™? E que as drogas criam sua propria expressdo?
Guattari (1979) responde negativamente: “Certos meios de usuarios das drogas desenvolvem
uma certa cultura, mas niio se pode inferir que as drogas produzam um modo de expresséo
especifico” (p. 218). O proprio Guattari indica um caminho ao diferenciar “a droga solitaria
do capitalismo” do modo coletivo que era, por exemplo, o do xamanismo (p. 219).

Lembre-se a afirmagdo de Xiberras sobre o fracasso do movimento psicodélico: “O
movimento psicodélico ndo soube forjar uma filosofia especifica a partir de um saber
experimental dos psicodélicos e de uma atragdo pelas outras culturas™ (p. 106).
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Nas reflexdes anteriores antecipamos uma resposta possivel aos interrogantes colocados
por Deleuze. Essa resposta passa pela ritualizagdo. O movimento psicodélico tentou criar um
rito, uma religifio, mas fracassou. Por qué? Escreve Octavio Paz (1969, p. 112): “Grupos
semi-religiosos e semi-artisticos esforgam-se por inserir o uso de drogas dentro de um rito.
E a unica maneira de utilizar seus indubitaveis poderes de alucinagdo e autoconhecimento.
Mas essas tentativas estdo destinadas ao fracasso. Os ritos ndo se inventam: crescem aos
poucos com os mitos, as crengas ¢ as religides. A sociedade moderna esvaziou de todo
contetdo os mitos tradicionais e ndo conseguiu criar outros.”

Por que essa desritualizagdo? Ha uma diferenga de tempos: O rito estd fundado sobre
a idéia do tempo como repetigdo”, enquanto que “o tempo moderno, historico, € linear e
fatalmente despeja ao mito da sucessiio temporal”. O sentido Gltimo do uso das drogas
psicodélicas €, segundo Paz, a nostalgia ou o pressentimento de outro tempo.

LIMITES DO CORPO E DA ALMA

Tentarei resumir as idéias esbogadas. Em primeiro lugar, esté claro que o uso de drogas
busca a produgdo de estados de consciéncia modificada ou ndo-ordindria, a passagem a outra
realidade, ou seja, o éxtase, que significa literalmente “sair de si”.* Toda esta experiéncia liga-
se, para falar em termos de Lapassade (1976), “a la recherche collective de ‘nouveaux états
de conscience'”

Ora, como essa procura pelos limites do corpo e da alma pode precipitar-se num abismo
sem fundo, num buraco negro? Cabe salientar, por sinal, que esta tendéncia niilista - que seria,
segundo Octavio Paz, inerente em certo sentido a experiéncia, ja que, segundo ele, “a droga
¢ niilista: mina todos os valores e transtorna radicalmente nossas idéias a respeito do bem e
do mal, o justo ¢ o injusto, o permitido e o proibido” - radicalizou-se na passagem a heroina,
em cujo espirito detecta Xiberras (p. 125) uma “filosofia da morte”, bem como certo fascinio
sacrificial pelo abismo, no marco dantesco de uma guerra de todos contra todos.

Para responder a questdo colocada, percorreremos trés vias de acesso: 1* - a diade
experiéncia/doutrina dos misticos; 2" - a articulagdo entre plano dos corpos e plano da
expressio, elaborada por Deleuze e Guattari (1980) a partir da oposigdo conteudo/expressdo
de Hjemslev; 3* - a relagdo de forgas dionisiacas/apolineas de Nietzsche.
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EXPERIENCIA E DOUTRINA

Para os misticos, a experi¢ncia do divino ¢ a base do sentimento religioso. Ora, a
experiéncia - por exemplo, a visdo - por si propria ¢ loucura, para que adquira sentido ¢
relevancia precisa da “doutrina”, que, por sua vez, alimenta-se da propria experiéncia. Entre
doutrina ¢ experiéncia - percebe Baruzi (1924) falando de San Juan de la Cruz - existe uma
delicada tensdo metafisica: ““direta lembranga de uma contemplgiio cosmica(...), aexperiéncia
nos aparece como tendo ultrapassado a doutrina; mas, inversamente, a doutrina toma uma
fisionomia nova quando nds entrevemos a experiéncia que a sustenta” (p. 288).

PLANO DOS CORPOS E PLANO DA EXPRESSAO

O consumo de “agentes psicoalivos™ implica uma experiéncia no plano dos corpos.
Mas se¢ ndo houver um plano da expressio cficaz, autonomo, que dé sentido @ experiéncia
vivida no nivel das sensagdes, a experiéncia fica restrita ao puro plano do corpo, do corpo
pessoal, individual. Nesse sentido, as ascélicas da destruigdo, o que poderiamos chamar de
éxtase descendente (“I'approche extatique de la mort™, escreve Xiberras a respeito dos
heroindmanos), que corroem ¢ destroem o corpo fisico, numa verdadeira “paixdo de
aboligdo™ que se viracontra si ¢ contra todos, ndo deixam de ser, afinal das contas, solitérias,
ferozmente individualistas - sem perder, porém, seu cardter de “agenciamento coletivo”, de
fluxo maquinico que entrelaga os corpos da droga - e alirmam in limite (no limite extremo e
ruinoso do niilismo) o ego pessoal, o corpo como corpo do ego. Ndo ¢ que os usuérios
contemporineos da droga deixem de ter sua giria, o balbucio de suas socialidades marginais.
Mas, na medida em que niio conseguem montar um plano de expressio que, por assim dizer,
*dé forma™ a experiéneia, deixam que essa tremulante e com [reqiiéncia malfadada procura
cegadareverberagio intensiva seja mais ou menos facilmente recuperada - enesse ato anulada
- pelos dispositivos médicos e disciplinares. Ainda quando exista um argo! da droga, ele -
observa Murard (1979, p. 41) - “ndo faz mais do que assinalar o pertencimento a um grupo
cultural que ¢ definido do exterior, definido pela repressdo e pelas midias™. Esta linguagem
cifrada deixa-se compreender, afinal, como perversio, criminalidade, patologia. Assim, a
“identidade do toxicomano™ vai ser construida a partir de um saber exterior a experiéncia. O
corpo da droga - conclui Murard (p. 45) - “reproduz ¢ sccreta em si proprio os mesmos
mecanismos de doenga ¢ delingiiéncia que sdo projetados sobre cle pela ordem social™.

Retomemos um discussio, bastante ardua e irresolvida, sobre a distingfo entre éxtase
¢ transe. Boa parte dos especialistas consideram-nos sindnimos ou reconhecem apenas que
o &xtase seria uma forma mais extrema do transe. Gilbert Rouget (1980) discrepa com essa
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indistingdo. Tomando como referéncia os estados misticos de Santa Teresa de Avila, Rouget
assimila o transe a union - forma mais ténue da experiéncia - ¢ o éxtase ao arrobamiento, de
efeitos mais profundos de plenitude extética. Aprofundando o esquema, Rouget esboga um
continuum, num de cujos polos se situaria o éxtase - caracterizado por privagdo sensorial,
siléncio, imobilidade, soliddo - € no outro o transe - produzido por sobre-estimulagdo sensorial
¢ ligado ao ruido, a agitagdo e a sociedade. Estas diferengas parecem ser bastante relativas.
Lapassade (1990, p. 49), por sua vez, fala de “transe extatico” e menciona a evolugdo do
sufismo oriental, que teria tomado, a partir do século XII, uma forma coletiva, chegando
posteriormente a praticas extaticas de grupo incluindo canto, musica, danga e transe.

Toda essa digressdo vem ao encontro do uso que faz Xiberras da distingéo de Rouget
entre éxtase e transe, a meu ver pouco sustentavel, assimilando o transe as drogas leves e o
¢xtase as drogas duras. Ela deve referir-se - presumo - a uma diferenga de intensidade entre
ambas as experiéncias. Mas, se € cuidadosa ao extrair do mistico Plotino sua definigdo do
éxtase - “o ato pelo qual a alma se realiza, se expande e se dissolve em Deus™ -, a importancia
da alusd@o a ordem divina parece subestimada.

N3o obstante, toda esta especulagio pode servir para pensar o seguinte: em que medida
uma experiéncia tdo abscluta’ quanto a do éxtase ndo conclama, para chegar a um bom
caminho e ndo se precipitar nos terrores, uma ordem divina? Daqui tomamos a distingéo entre
éxtase ascendente - que se resolve nas gragas do celeste, como uma vasta tradigdo mistica
o relata - e éxtase descendente, que se perde entre as brumas e os buracos de vazio.

FORCAS DIONISIACAS/APOLINEAS DE NIETZSCHE

Ha na droga um elemento dionisiaco. Escreve Nietzsche (1985): “Gragas ao poder da
beberagem narcotica, que todos os homens e todos os povos primitivos cantaram em seus
hinos, ou bem pela forga despdtica do rebrote primaveril, se desperta essa exaltagédo
dionisiaca, que arrasta em seu impeto todo o individuo subjetivo, até mergulhd-lo num

completo esquecimento de si proprio.” Ao vaivém do canto e da danga, “o homem sente-se
Deus”.

A experiéncia dionisiaca - complementa Machado (1984) - “ao invés da individuagdo,
asscgura justamente uma ruptura com o principium individuationis e uma total reconciliagao
do homem com a natureza e outros homens, uma harmonia universal e um sentimento mistico
de unidade; ao invés de autoconsciéncia, significa uma desintegragdo do eu, que ¢ superficial,
¢ uma emogdo que abole a subjetividade até o total esquecimento de si proprio™.
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Entretanto, reconhece o autor, o puro dionisiaco ¢ um veneno, impossivel de ser vivido,
“porque acarreta necessariamente o aniquilamento da vida”. Precisaria, para manter alucidez
no meio do turbilhdo, de uma forma: forma apolinea a servigo da experiéncia dionisiaca e ndo,
como sucede na cultura racionalista ocidental, feita para reprimir e desterrar Dionisio.

So estamos em condigdes de intuir que essa forma ¢ divina.

“NOSTALGIA DE INFINITO”

Os supostos efeitos fisicos das substincias psicoativas sdo inseparaveis de um
funcionamento. Seja no culto do cacto San Pedro no Peru, na igreja do peyote na America do
Norte, nos usos religiosos da ayahuasca no Brasil realizados pelo Sante Daime ¢ a Unido do
Vegetal - a lista poderia estender-se bastante -, trata-se da experimentagdo coletiva de plantas
de poder como um meio de acesso direto ao sagrado. Ndo seriam exatamente “alucindgenos™,
se seentender o termo no sentido de delirio ou desvario, impondo assim um julgamento de valor
sobre as percepgdes. Gordon-Wason (1984) prop&e o neologismo “entedgenos” (literalmente,
Deus dentro de nos) para denominar esses vegetais capazes de proporcionar “uma experiéncia
divina”. Nesse sentido, cabe distinguir o funcionamento sagrado do funcionamento droga
(como diz Alex Polari, 1989: “Compreender a diferenga entre um drogado de Madison Square
e um sabio da selva amazénica”). Se ambos os funcionamentos podem ter em comum a
micropercep¢do, a molecularidade, os graus de velocidade e de lentiddo de que fala Deleuze,
diferem em que, enquanto a experiéncia da droga “perde-se” nessa microscopia (o “perigo
da abstrag@o™; as drvores impedem ver o bosque), o transe divino reintegra a vivéncia da
disgregagdo numa espécie de totalidade transcendente a qual se acede através do ritual ®

Essas modalidades de uso religioso, origindrias das populagdes autoctones, estéo
atualmente num processo de expansdo urbana.’ Isso mostra uma espécie de volta de parafuso:
um retorno as origens xamanicas da religido, intimamente relacionadas com o uso das plantas
de poder (La Barre, 1974). Talvez, a tragica e aventurada saga contemporanea das drogas ndo
esteja, afinal, mais do que a servigo desse reencontro entre as forgas extaticas ¢ as formas
divinas. Dessa maneira, o homem talvez possa chegar a satisfazer sua “nostalgia de infinito™,
que Octavio Paz via no horizonte da busca contemporinea por estados ndo-ordinarios de
consciéncia,
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COLOFAO

E interessante destacar as observagdes realizadas por Luiz Eduardo Soares (1990) a
respeito da expansdo do culto do Santo Daime entre setores urbanos de classe média do Sul
do pais. Ele observa que o modelo proposto pelo Santo Daime “opera no registro sensivel,
facultando uma experiéncia extética de tipo muito particular ¢ significativamente sintonizada
com o estoque conhecido de vivéncias das geragdes que ousaram alterar, por meios artificiais,
o fluxo da consciéncia, no afd de buscar, entre outros fins - ¢ nio raro -, 0 que os anos 60
denominaram ‘autoconhecimento™ (p. 270).

Em certo sentido, o Santo Daime recolhe o melhor da passada experiéncia alucinogena,
aquilo que, ao invés de estar ligado so ao “barato hedonista™, a”fuga regressiva”, a “via
autodestrutiva”, associava-se a buscas de “expansio da consciéncia”, “auto-exploragdo”,
“autoconhecimento™,

Mas, em outro sentido, continua Soares, “o Daime ¢ o inverso das buscas subjacentes
as experiéncias com alucindgenos: nos anos 60 e 70, o ideal assumido (...) enunciava-se como
‘libertagdo’™ - uma libertagdo da sensualidade ¢ do desejo. No entanto, “a libertagdo
anunciada pelo Daime promete a dissipagdo dos tormentos sensuais, a exorcizagdo dos
impulsos do corpo, a neutralizagiio do desejo que nos escraviza ao s¢culo, seus fetiches e suas
ilusdes...” (p. 271). Trata-se, afinal, de uma reconciliagdo com a esséncia divina. E anuncia
um tipo de mutagdo transcendental que excede os limites deste artigo.

Notas

1. Para uma visdio proxima, inspirada na triade “droga em si”, set e setting, ver: Zinberg
(1984); Mac Rae (1986). Becker (1971) [ala do “aprendizado™ dos eleitos da maconha.

2. Varios observadores ocidentais “passaram mal” em seus contatos com a ayahuasca. A
experiéncia de W. Burroughs (1975) niio [oi exatamente agradavel. Reinburg (1925) teve problemas
para aceder & bebida: os indios zéparos recusaram convidd-lo e ele a obteve através de um peruano;
mas assustou-se com os eleitos e tentou corté-los ingerindo grandes quantidades de cal¢é. Nunes
Pereira (1979) conta que abandonou, “quase correndo”, uma ceriménia de Daime no templo de Vila
Ivonete, em Rio Branco.

3. Trata-se, em verdade, de uma marginalidade de massas.
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4. Em experiéncias realizadas com LSD, Robert Houston e Jean Masters, da Foundation [or
Mind Research, notaram nos estados modificados de consciéncia obtidos muitos simbolos parecidos
aos reconhecidos como religiosos (Coussins, 1974, p. 213).

5.Couliano (1984, p. 22-23) explica a etimologia do termo “éxtase™: “O verbo grego ex-istdno
(existdo, existemi), donde o nome de ek-stasis, indica em principio a agdo de deslocar, levar fora,
mudar alguma coisa ou estado de coisas, e secundariamente as de sair, retirar, afastar-se, abandonar
(e também: deixar, ceder, renunciar, evitar etc.). O elemento semasiolégico comum a toda a [amilia
lexical ¢ ode separagfioe,ds vezes, dedegenerescéncia. Onome ek-sifasis signilica entdo deslocamento,
mudanga, desviagio, degenerescéncia, alienag#o, turbagdo, delirio, estupor, excitagdo provocada por
bebidas inebriantes. O campo seméntico bastante amplo do termo remete a idéia de disjungdo com
a implicagdo psicossociologica de: ‘sair dos esquemas que regulamentam, em circunstincias

»”

historicas dadas, os cnitérios da normalidade’.

6. A “paixdo de aboligdo” ¢ uma das vicissitudes negativas da linha de fuga. Ver: Deleuze e
Guattari, 1980, cap. “Micropolitica e Segmentaridade”.

7. Gordon Wason (1985, p. 83) chama a ateng#o sobre a gravidade do éxtase: “Em linguagem
vulgar e para muitos que jamais o experimentaram, éxtase signilica diversio, e amitde me perguntam
por que ndo como cogumelos todas as noites. Mas o éxtase ndo ¢ diversdo, pois tua alma ¢é pega ¢
sacudida até o estremecimento, ninguém escolhe voluntariamente sentir esse temor reverencial ou
vagar como suspenso no ar perante a Divina Presenga”.

8. Adverte Alex Polan (1984, p. 328): “A primeira coisa que o Daime exige ¢ que vocé
abandone qualquer pretensdo de considera-lo uma beberagem alucinégena que vai lhe ocasionar
*baratos’. Quem [or por esse caminho escorrega e cai. E o tombo ds vezes ¢ [eio.”

9. Jean-Piere Chaumeil (1983) registra a expansdo do xamanismo indigena, associado ao uso
ritual de yajé, entre as populagdes mestigas da Amazonia Peruana. Marle Dobkin de Rios (1976)
estuda a pratica dos ayahuasqueros nos bairros pobres de Iquitos, e Luis Eduardo Luna (1986) a dos
vegetalistas da Amazonia Ocidental. Maria Clemencia Ramirez de Jara e Carlos Emesto Pinzon C.
(1986) acompanham o curandeirismo itinerante dos indios do vale do Sibundoy, que percorrem os
centros urbanos da Colémbia e Venezuela realizando sessdes com yajé. Sobre o Santo Daime pode-
se ver o livro de Vera Froes (1988) e as teses de Clodomir Monteiro (1983) e Fernando La Roque
(1989), bem como o livro de Sharon (1980) sobre o culto do San Pedro no Peru.
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ARA LER GAUCHET

Carlos Alberto Steil
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Desde o primeiro contato, o livro de Marcel Gauchet, Le
Désenchantement du Monde, surgiu como um desafio. Incursionar por
suas paginas escritas num francés rebuscado e com longos periodos,
distinguir, por tras de seu estilo, o que estava afirmando do que negava
com a mais sulil ironia, acompanhar os seus altos véos por largos
periodos da historia humana, penelrar o seu raciocinio sempre
dialético e ndo linear foi um empreendimento nada facil. Mas,
recompensado pela riqueza e originalidade do seu pensamento, que

Jjoga muita luz sobre esta extraordindria invengdo do ser humano no

Ocidente: a sociedade moderna.
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Afastando-se da tentativa de analisar a sociedade moderna a partir de suas normas
explicitas ou de seus resultados, Marcel Gauchet busca tragar o fio condutor dessa longa
démarche que coincide com a démarche do ser humano no Ocidente. Por isso mesmo, um
processo que, longe de passar por fora da religido, ¢ religioso. De uma “religiosidade”
singular, que se afirma na historia contra aquilo mesmo que constitui o seu nicleo essencial,
e engendrando, assim, a saida do homem da religidio.

Colocando-me, em principio, em sintonia com M. Gauchet, busco, neste trabalho,
apresentar seu pensamento a partir de algumas categorias que me parecem centrais em seu
livro. Ao mesmo tempo, vou fazendo alguns comentarios, para além do texto, registrados
especialmente nas notas para que a seqiiéncia do raciocinio do autor ndo seja interrompida.

A RELIGIAO NAO ADJETIVADA

Esta fora da intengdo de Gauchet dar uma definigdo de religido, mesmo porque a toma
como um dado historico, ndo 1déntico a si mesmo ¢ em constante mudanga. Suas buscas vio
no sentido de desvendar a religifio em seus momentos objetivos, quando aparece adjetivada.
Trés grandes marcos sinalizam a histéria da religido no Ocidente: a religido pura, a religido
da transcendéncia ¢ o “fim da religido™. Le Désenchantement du Monde procura tragar esta
historia, numa perspectiva politica, a partir da qual se revela o homem ocidental. Trilharemos
este percurso, buscando estabelecer um dialogo com o autor, ¢ introduzir a contribuigdo de
outros autores, que tém pensado a questdo da religido ¢ da modernidade.

Antes de nos determos sobre estas grandes etapas da historia dareligido, convém dizer
algumas palavras sobre a religido ndo adjetivada, ou substantiva, que esta presente na obra
de M. Gauchet de forma esparsa e assistematica.

Uma tentativa de sistematizagdo permite perceber ao menos trés caracteristicas que
se apresentam constitutivas da religido substantiva: seu cardter fenoménico, sua estrutura
antropoldgica e sua operagdo vital.'

Enquanto fendmeno, a religido apresenta-se como algo permanente e constante até o
presente, dentro das sociedades humanas. A existéncia mesma das sociedades humanas nos
reporta sempre para a “religido como estrutura primordial do tempo coletivo™. Neste sentido,
podemos falar de um fendmeno original que “remonta tdo longe quanto possamos voltar no
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tempo dos homens™ e, a0 mesmo tempo, universal na medida em que “nenhuma sociedade foi
capazdeescapardele”. No entanto, um fendmeno historico que deve ser compreendido dentro
de “uma idade precisa da humanidade, i qual se sucedera uma outra” ? Um fendmeno que teve
seu comego e tera seu fim.

A historia da religido revela a existéncia de uma estrutura antropologica milenar e
profunda que acompanha o homem em sua trajetoria até o presente. Trata-se da existéncia de
um “foco subjetivo subjacente & crenga socialmente determinada e organizada e pouco a pouco
colocada a nu pelo seu desdobramento™ ou, ainda, de um “eixo organizador do imaginario
humano”. Um dado antropologico da existéncia humana que ndo pode ser colocadoem davida,
embora se possa questionar as interpretagoes de sua natureza e o seu papel. Como afirma
Gauchet, “o infiguravel infinito indiferenciado representa um horizonte indeclinavel e
estruturanie para o pensamento™.’

O homem que se constituiu humanamente na religido incorporou o religioso, inclusive
metabolizando-o ¢ passando a atuar sob outro vetor, que ndo o da religido instituida. Neste
sentido, ndo se pode falar da perpetuagdo da estrutura antropologica religiosa, em oposigdo
acrise e perda de influéncia das grandes instituigdes religiosas. Ao perder seu carater pablico
e fundante do social, ¢ preciso se perguntar se ainda podemos chamar de religido “a
cxperiéneia que se multiplica ¢ sc dispersa, dissolidarizando-se das grandes instituigdes e
desligando-se sempre mais das pertengas religiosas™.* Aqui se situa um divisor de aguas para
os autores que se tém ocupado da questdo da religido na sociedade. De um lado estdo aqueles
que afirmam o “fim da religido™, ndo atribuindo estatuto religioso as miltiplas manifestagdes
soclais ou experiéncias privadas que substituem a fungdo fundante do religioso. Estdo ai
Marcel Gauchet, Michel de Certeau, Pe. Henrique Vaz, Sabino Acquaviva (em parte), entre
outros. Do outro lado, aqueles que alargam o sentido de religido a ponto de incluir o conjunto
das cxpressdes civis que, segundo esses autores, fundam a existéncia social. Entre outros,
podemos citar Robert N. Bellah, Talcott Parsons.*

Enfim, a religido aparece como uma operagdo que para Gauchel representa sua
esséncia: o estabelecimento de uma relagdo de despossessdo entre o universo dos viventes

7

visivels e seu fundamento™.

Esta esséncia, colocada na origem, vai perdendo sua forga através de um processo
continuo de saida da religido e de apropriagédo, pelo homem, do fundamento que o esvaziava
de toda autonomia. Um processo que se da “ndo tanto na cabega dos atores, mas no seio do
proprio dispositivo social e de sua dindmica”® Noutras palavras, ¢ no nivel da “pratica
coletiva™ que o principio instituinte ¢ questionado, deixando, pouco a pouco, de ocupar o
centro da vida social. Para além da consciéncia individual ou social, no nivel da “infra-
estrutura” e ndo da “supra-estrutura”, no coragdo mesmo do processo coletivo, ¢ colocado em
questdo o fundamento sagrado da organizagdo coletiva. Inaugura-se, assim, 0 movimento que
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produzira profundas mudangas, sempre no sentido de construir uma sociedade fundada sobre
si mesma, ao invés de se organizar pela arquitetura cdsmica de uma integragdo religiosa.’

Enquanto operagdo, a religido transcende o espago religioso, cria o espago ndo
religioso, operando através de uma agado de conjungdo e disjungdo dentro de um universo que
assume a dualidade como horizonte. O visivel e o invisivel, o presente e o ausente, 0 imanente
e o transcendente surgem na medida em que o sentido original fundante ndo estd mais dado
e areligido, que antes nutria os homens desse sentido, passa a operar como guia na travessia
entre os dois mundos. Nio ¢ mais a religido pura, propria da sociedade holista, onde tudo €
presente; mas areligido da transcendéncia que evoca o ausente e postula a fé. Uma operagdo
que tem seus dias contados, segundo Gauchet, uma vez que a transcendéncia se encontra num
processo inexoravel de evanescimento, em favor da afirmagdo do mundo sensivel.

Esta é aradicalidade do “desencantamento do mundo” de que trata o livro de Gauchet,
Nao estamos apenas diante de uma eliminagdo da magia enquanto técnica de salvagio'® como
afirma Weber, nem de um processo de desmitologizagdo, que, segundo Bultmann, teve origem
no proprio texto biblico.!! Estes se afirmam em fungo da religido da transcendéncia, ao passo
que o posicionamento de Gauchet esté referido ao desaparecimento dareligido da transcendéncia.
A instauragdo de um mundo sem qualquer principio fundante fora dele, quer no tempo, como
0 mito, quer no espago, como o transcendente, ¢ o fato denunciado ¢ anunciado pelo nosso
aulor.

O fim da religido no contexto deste livro ndo € apenas o seu fim enquanto fenémeno
social, que ganhou visibilidade nas instituigées religiosas, nem apenas enquanto estrutura
antropologica, que se metaboliza e passa a agir sob outro vetor, mas o fim de uma operagdo
humana que conduziu o homem até o limiar dasociedade moderna. Esta ¢ sua crise mais aguda,
ndo tdo transparente quanto a das instituigSes ou das pessoas que vivem sua fé hoje, mas
extremamente devastadora. Uma crise que ndo ¢ da religido, mas do homem, defrontado com
a mais absoluta soliddo de quem se pretendeu livre e auténomo.

A RELIGIAO PURA

Os primeiros tempos da humanidade sdo a idade de ouro da religido. Na origem esta
a religido mais sistematica e mais completa'? que atua como principio fundante do existir
humano-social. Trata-se do periodo da “sociedade do pensamento selvagem”," em que os
homens se compreendem como copias do mito, o qual reduz a multiplicidade do visivel e do
invisivel a um dnico principio fundador e integral. Como afirma Gauchet, “na origem esta a
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despossessdo radical, a alteridade integral do fundamento™,' estabelecendo a dependéncia
total do homem e do mundo deste fundamento.

Romper com esta dependéncia serd a grande aventura do homem no Ocidente que, “*das
religides primitivas ao cristianismo moderno, percorre a trajetoria de uma apropriagio desta
fonte de sentido e foco da lei, inicialmente rejeitado e radicalmente fora do dominio dos atores
a-humanos™."* Uma trajetoria que, como mostra Gauchet, ndo passa “por fora da religido,
como se estivéssemos saindo de um sonho do qual acabamos de acordar. Mas noés procedemos
dela, nds nos explicamos ainda e sempre por ela. E perguntando sobre a metamorfose que nos
tirou dela que temos a possibilidade de aprender a discernir os imperativos que condicionam
¢ regem nossos movimentos™.'% Para além de um estudo da religido, Gauchet pretende tragar
a historia e a démarche do homem ocidental, ndo contra a religido, mas nela e por ela, num
processo dialético de contradigdes internas, em que o religioso opera, como principio de
mobilidade colocado a servigo do imdvel, principio de transformag¢do mobilizado para
garantir a inteligibilidade das coisas, a energia do negativo toda inteira voltada em proveito
da aceitagdo e darecondugdo da lei estavel. Aquiesta o mistério de nossa historia, que comega
com a relagdo conflitual do homem consigo mesmo, que produziu esta incerteza de sua
inser¢do no mundo e sua fecunda instabilidade de ser no movimento. A religido, neste sentido,
¢ o “enigma de nossa entrada a contrapelo na historia”.!” Estuda-la, enquanto objeto
cientifico, ¢ enfrentar um dos principais desafios da antropologia da religido, que € o de voltar-
sc para as questdes religiosas como questdes centrais da historia da humanidade.'

Da “sociedade do pensamento selvagem™ a sociedade moderna, ha um caminho de
involugdo e de ruptura continua e constante “do primado do religioso, da prevaléncia absoluta
de um passado fundador e de uma tradigdo soberana que preexistem as preferéncias pessoais
e se impdem irresistivelmente a elas como lei geral e regra comum, enquanto sempre validas
para todos™." Noutras palavras, falar da religido em seu estado puro equivale a falar de um
tipo bem determinado de sociedade que Louis Dumont chamou de “holista”, em fungéo do
primado do todo sobre a parte que a organiza ¢ em oposigdo ao nosso proprio modelo
individualista.?® Uma sociedade que estabeleceu um lago consubstancial entre religido e fato
social, através da instauragdo do sagrado fundante, colocado no passado mitico e impenetravel,
que teve lugar uma vez por todas e do qual nada mais se pode dizer. Resta somente recita-lo
e repeti-lo.?'

O mito nos coloca frente a um mundo onde tudo esta feito, onde o apelo do invisivel
nos ¢ dado com o sensivel, inscrevendo-nos irredutivelmente neste mundo ¢ impedindo toda
intengdo sistematica de transformagdo. Neutraliza, assim, qualquer antagonismo estrutural
que possa dividir a regra fundamental da reciprocidade humana e social. O mito € o sentido.
Ele mantém o social e, por isso, ndo comporta qualquer fratura. “O imutavel como regra ¢ a
fonte das atitudes e do pensamento religioso, colocado como fenémeno historico” em seu
estado puro. '
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A RELIGIAO DA TRANSCENDENCIA

O surgimento da religido da transcendéncia, quinhentos anos antes da nossa era, se
constitui na primeira grande crise da religido. Uma crise que aparece como “uma etapa no
caminho de uma redugdo pratica da alteridade do fundamento, tal como se encontra, por assim
dizer, realizado nas sociedades primitivas™.* Um movimento que nio tera trégua, até¢ alcangar
seu objetivo final, o rompimento com qualquer principio fundante do social, que pretenda, a
partir de fora, se constituir no lago de unidade entre os homens.

Situada num momento axial da historia,™ a religido da transcendéncia sera marcada
por quatro eventos decisivos: a emergéncia do Estado, o aparecimento de uma divindade do
outro mundo, a apreensio laica do mundo e a experiéncia da subjetividade.

E com o surgimento do Estado que o Outro religioso entra na esfera humana. Com a
emergénciadeum aparelho de dominagdes, a divisdo entre os homens se institui no meio deles
mesmos, ¢ ndo mais entre eles e o fundamento mitico. Como afirma M. Gauchet, “o dispositivo
social, articulado pela divisdo politica, so podera funcionar pelo questionamento dos
fundamentos imutaveis e sagrados que ditavam sua lei” * E este dispositivo de organizagdo
social que permite aos homens passar do “registroda ordemrecebida™ (dada uma vez por todas
pelo mito) ao “registro da ordem querida”. Este rompe com “uma economia religiosa da
divida, da intangibilidade das coisas estabelecidas™ e cria uma nova atitude onde os homens
surgem como agentes que pensam fazer e desejam independentemente do principio fundante.
Como diz Gauchet, ““a historia, pelo nascimento do Estado, se encontra dividida em duas,
abrindo a possibilidade para as sociedades humanas de entrar numa época totalmente nova
- mais precisamente, na historia” * A partir dareligido da transcendéncia, nem tudo esta dado,
nem tudo esta feito. Ha a possibilidade aberta para a agio dos homens, que podem agir com
a ajuda dos deuses.

A dindmica interna (opressio) ¢ cxterna (expansdo) propria da agdo do Estado criou
as condigdes para que o pensamento religioso pudesse romper com a economia primitiva do
inico fundamento. Com o Estado, efetua-se um processo da subjetivagdo do fundamento
social. Os homens, reunidos mediante a forga centripeta do Estado, passam a se compreender
como sujeitos, frente ao outro sujeilo, colocado fora do mundo. Uma percepgio que so se
tornou possivel através da universalizagio da perspectiva terrestre, na medida em que este
mundo € visto como um, frente ao outro diferente dele. Este movimento instaura a logica da
dualidade e a disjungdo entre o aqui-em-baixo ¢ o mais-além, entre o visivel, pensado
universalmente sob uma unica autoridade, e o invisivel, a quem este mundo aqui-em-baixo
deve se submeter.”
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Com a emergéncia do Estado se da também a emergéncia do individuo. A autonomia
do individuo s0 se torna possivel mediante o rompimento com o principio fundante do todo
social, e a instituigdo da relagdo de poder na esfera da sociedade. O cidadio livre e senhor de
s1, diante do Estado soberano, resulta de um vasto e constante processo que se confunde com
o processo mesmo da expressdo da transcendéncia na historia. Um processo que vai sendo
operado pela articulagio do visivel e do invisivel, silenciosamente, na ordem da estrutura ou
do acontecimento, e ndio tanto na ordem do conhecimento.?® Para citar Gauchet; “*A dualidade
religiosa engendrou a autonomizagéo do ator individual pela relagdo com a comunidade e seus
semeclhantes enquanto ator econdémico, dedicado a transformagdo da natureza e a acumulagio
de seus bens antes de ser constituido cidaddo.”” Noutras palavras, o individualismo gerado
pelareligido da transcendéncia, antes de se constituir como individualismo politico ou social,
surge como individualismo econdmico, na medida em que resulta do proprio “regime de
relagdo entre as coisas™,” dentro do processo de afirmagéo religiosa da transcendéncia. Ha
que se evitar tanto uma apresentagdo da génese do individuo como resultando unicamente do
religioso, quanto restringi-la exclusivamente ao social, Este cuidado esta presente na obra de
Gauchet e se constitul, a nosso ver, numa das chaves para a compreensdo do seu pensamento.
A individualidade, a transcendéncia ¢ o social se instituem através do mesmo processo de
subversdo silenciosa dos esquemas até entdo estruturantes de estabelecimento do homem
neste mundo e dependéncia em relagio ao principio fundante.

Marco decisivo nesse processo ¢ o surgimento das monarquias nacionais nos séculos
XIII ¢ X1V, com a criagdo do poder representativo. Este engendra a mais extraordindria
alquimia simbolica em termos de legitimidade politica ¢ a mais profunda ruptura com toda a
logica do poder que o antecede. Se antes dos Estados nacionais, a divisdo no corpo social se
dava entre os homens e o poder investido de sacralidade instituido entre os homens, mas com
um estatuto diverso, com a idéia de representatividade a divisdo passa a ser constitutiva do
proprio corpo social, instaurando-se no interior dos homens. O poder €, nas sociedades
modernas, apenas o representante legal e o agente coercitivo da adequagdo da comunidade
politica com a sua razdo de ser auténoma e seu proprio principio.” E o conjunto dos cidadios
que se compreende vocacionado a assumir a total organizagdo coletiva, buscando sua
legitimagdo namedida em que faz coincidir a agéo sobre a sociedade (poder) com a expressio
da sociedade (sociedade civil).

Ligado a este processo esta o nascimento da cidade, que buscara adequar o todo
coletivo com o direito igual dos cidaddos, onde “a redistribuig¢do da igualdade da fungdo
politica se opera sobre o fundo de um constrangimento integrativo sem prevalecimento e
dentro da logica do pertencimento”. Uma busca que traz para o centro do principio
constituinte do social a propria ambigiidade,” fazendo da troca e do acordo entre os homens
a medida de todas as coisas, a0 mesmo tempo em que acentua a disténcia entre as obrigagGes
dacidade e as exigéncias de posse-de-si-mesmo. Estabelece, assim, a contradigdo permanente
entre as exigéncias da politica, referidas ao registro do pertencimento coletivo, e as exigéncias
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da ética, referidas ao registro do poder sobre si. O ponto de chegada deste movimento sera a
dissolugdo do lago de assujeitamento do inferior ao superior e a instaura¢io de um modo de
individualismo em que cada membro do corpo politico se encontra revestido de uma parte
independente e igual da autoridade publica e a abertura de um campo de confrontagdo, de
argumentagdo, de persuasdo, em que ¢ a forga da palavra que decide e pde em acordo os
espiritos que se embatem ™

O segundo evento decisivona instauragdo da religido da transcendéncia é o aparecimento
de uma divindade do outro mundo que engendrara “a passagem de uma experiéncia de
proximidade em relagfo ao fundamento para uma experiéncia da diferenga..., de um sistema
de co-pertencimento em relagdo a uma multiplicidade de pequenos deuses, para um sistema
de separagdo em relagdo aum tnico ¢ oni-reinante principio divino™ . E estanova experiéncia
dadiferenga e daseparagioemrelagdo ao principioreligioso fundante que abre a possibilidade
da emergéncia da emancipagdo humana e da subjetividade.

A imanéncia do fundamento religioso supunha uma correspondéncia absoluta entre a
ordem manifestada e o suporte sagrado, entre o visivel e o invisivel, entre o passado e o
presente. O surgimento da transcendéncia estabelece entre estas ordens a dualidade e a
disjungdo, abrindo espago para a subjetivagdo do principio fundante, que no horizonte da
“sociedade do pensamento selvagem™ aparecia como indiferenciado e vazio. Uma nova
exterioridade, ndo mais temporal como no mito, mas espacial, vai situar o principio instituinte
do humano num mundo mais-além, possibilitando ao homem a determinagdo da ordem aqui-
em-baixo. No movimento de afirmagdo de uma divindade colocada num outro mundo e
pensada como um outro subjetivo, se da, também, a afirmagdo da subjetividade humana ¢ a
objetividade do mundo. E neste sentido que se deve compreender a frase de Gauchet: “Quanto
mais os deuses sdo grandes, tanto mais os homens sdo livres.” E atranscendéncia que permite
romper com a determinagdo absoluta do fundamento e estabelecer uma aproximagdo
dialogica com ele, na medida em que o compreende como um outro, diferente e separado deste
mundo.

E no horizonte desta ruptura radical com o fundamento, ¢ de instituigdo da dualidade
como regra absoluta, que vamos compreender o advento da sociedade moderna, juntamente
com o desdobramento do cristianismo. Ambos fazem parte do mesmo movimento no qual é
possivel perceber, ao mesmo tempo, a influéncia do quadro religioso sobre as significagdes
organizadoras do social ¢ a convergéncia entre as caracteristicas do sistema de civilizagdo e
o espirito profundo do cristianismo. Um movimento que aconteceu no nivel da pratica social,
informada e trabalhada pela dindmica da transcendéncia que engendrou o Deus separado.
Antes de alcangar a consciéncia, ¢ mesmo agindo contra a totalidade dos valores e as
convicgdes reinantes, o cristianismo desencadeou uma imensa transformagdo das experiéncias
e orientagdes da atividade humana ¢ dos comportamentos coletivos, no seio da civilizagdo

onde secretamente se incorporou.
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A manutengdo da contradigdo como regra ¢ da tensdo entre os dois polos humano e
divino como principio fara surgir um novo universo religioso, que encontra no cristianismo
a sua expressdo mais acabada. O dogma da Encarnagdo condensa esta realidade de um modo
particularmente revelador. Nele estdo representadas as duas ordens, a humana ¢ a divina, de
forma plena. Como escreve Gauchet, qualquer que tenha sido o poder do passado, qualquer
que seja o esforgo para manter a imbricagdo cosmica do visivel e do invisivel, ha daqui para
a frente, no centro do sistema da crenga, o inesgotdvel mistério nutriente da separagdo e da
alteridade condensado na figura do salvador.* Para o cristdo niio haverd uma ordem dnica,
mas duas esferas igualmente legitimas, em constante tensdo ¢ movimento que, embora se
aproximem nos fatos, permanecem essencialmente disjuntivas em scu principio.

Essa “irredutivel dualidade ontoldgica”, como a chamou Gauchet, impe ao cristdo o
imperativo de manter-se fora de um mundo dentro do qual ¢ preciso admitir viver. Como
rejeitar o mundo em que o proprio verbo de Deus se fez carne? Esta aqui o ponto de chegada
do cristianismo que “rompe com a possibilidade da recusa absoluta do mundo ou da negagdo
do sensivel, a0 mesmo tempo que permanece a impossibilidade de se acomodar ou de se
satisfazer nele. Impde-se 0 compromisso necessario de aceitagdo e negagio do mundo™ * Nio
se trata de alcangar uma conciliagdo entre os dois polos. E sempre uma recusa que estd em
agdo. A mesmarecusa fundamental do dado imediato que, em lugar de abstrair-nos do mundo,
impele-nos para agir sobre ele. Uma “negagdo ativa™ que, em vez de suscitar uma distancia
contemplativa, induz-nos a assumir um compromisso em relagio a este mundo, visando
ultrapassar o dado.

Comocristianismo inaugura-se uma outra logicareligiosa que leva a uma consagragio
exclusiva as tarefas da salvagdo, ndo se desviando deste mundo ou se instalando foradele, mas,
ao contrario, abrindo-se & plenitude de seu proprio cumprimento.” Uma novidade que so foi
possivel mediante a alirmagdo da lgreja, independentemente dos poderes temporais (s¢culo
X1) e sua organizagdo inlerna, relativamente centralizadora ¢ integrada, que a faz aparecer
como a primeira burocracia do Ocidente, funcionando a partir de seus proprios imperativos,
ligados ao scu fim, em ruptura com as normas da sociedade global. Essaafirmagéo, noenlanto,
val criar uma outra tensfio permanente entre a mediagdo pessoal, realizada uma vez por todas
na pessoa do Verbo, e a mediagdo institucional, reivindicada para si pela Igreja.

A lgreja se institui, reivindicando para si o monopolio da mediagéo entre a comunidade
dos vivos ¢ o reino do espirito. Ao mesmo tempo, enquanto depositaria do dogma da
Encarnagio, afirma a impossibilidade desta mediagdo, visto que “o Filho do Homem realizou
uma vez por todas a intercessdo axial, onde o humano ¢ o divino se unem ¢ se conjugam num
tnico ser”.*! Estabelece-se, assim, uma ambigiiidade funcional no proprio cstatuto da Igreja,
enquanto mediadora de Deus, que cria as condigdes para a sua propria ultrapassagem, sob a
forma de uma démarche da fé independente dela.*? Abre-se, assim, a possibilidade de um
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engajamento em relagdo ao transcendente, no espago da subjetividade, com a exclusdo de toda
mediagdo instituida.

A originalidade do cristianismo estd no apelo a uma retirada deste mundo, ndo em
dire¢do a uma terra prometida, mas ao interior de suas almas.” Um movimento em diregdo
a objetividade que acaba por coincidir com o universalismo: um Deus transcendente que se
revela no invisivel interior das consciéncias humanas ¢ também um Deus acessivel a todos
os homens. O Deus do cristianismo ¢ um deus individualista ¢ universal que convida &
concordia para além das dissengdes entre as comunidades e justifica sentir-se intimamente
outro em relagdo a totalidade do mundo.

A apreensio laica do mundo € o terceiro evento decisivo no curso da instituigdo da
religidio da transcendéncia. E a separagdo de Deus em relagiio ao mundo ou sua exterioridade
espacial que institui o homem como sujeito do conhecimento, possibilitando a ruptura com a
ordem da recepgio ¢ repetigido do mito, propria da “sociedade do pensamento selvagem”. A
ordem da compreensio das coisas segundo o universal, estabelecido pela razdo humana, ¢
irmd gémea da articulagdo dual entre o dado ¢ o que o justifica. Convém lembrar que no
horizonte do mito ndo existe qualquer possibilidade de articulagdo, mesmo porque o mito ndo
precisa ser justificado.

A religido da transcendéncia traz para a cena a fratura entre a apreensdo do mundo e
o seu fundamento. Na medida em que emergem como sujeitos do conhecimento, as criaturas
inteligentes se dissolidarizam do resto da realidade criada e rompem com o que as mantinha
como partes da mesma totalidade da natureza. “E apenas no quadro do desdobramento da
diferenga das duas ordens de realidade que a oposigio entre a esfera do homem e o dominio
da natureza pdde tornar-se concretamente operante.”™ A originalidade do pensamento de
Gauchet talvez esteja no fato de conjugar o processo de desdobramento da religido com o da
emergéncia da racionalidade, vendo-as ndo como contraditorias, mas como constitutivas de
um mesmo movimento em que “a apreensao laica do mundo se nutre da substincia religiosa
e se desenvolve como sua potencialidade.”™

Foi preciso que Deus se tornasse Qutro em relagéo ao mundo para que o mundo se
tornasse outro para o homem. Uma vez que Deus esta fora do mundo, cabe ao homem assumir
a responsabilidade sobre ele, tanto no plano da representagdo, em que o mundo adquire
objetividade, quanto no plano da agdo, em que cabe ao homem transforma-lo. Como afirma
Gauchet: “A realizagdo da transcendéncia divina impele o homem a assumir uma
responsabilidade metafisica sobre a natureza.”™ Se Deus esta fora, torna-se permitido ao
homem buscar a lei interna das coisas deste mundo e a identidade do corpo coletivo em
oposi¢do ao outro transcendente.'” A emergéncia do Deus transcendente terd como termo o
fechamento da ordem de realidade deste mundo sobre ela mesma, na medida em que traz



Para ler Gauchet 35

inscritaem suadeterminagdo arecusade toda submissdo a qualquer principio exterior. O Deus
que fora colocado fora do mundo, ao qual se subjugava o sentido total do existir humano-
social, paulatinamente vai tornando-se simplesmente o Qutro, mediante um processo constante
da afirmagdo da autonomia da esfera do humano, frente ao divino. Como afirma Gauchet,
“com o desdobramento completo da exterioridade divina, se completa definitivamente a
transformagdo domodo de pensar e do estatuto da inteligibilidade encetada, desde as primeiras
aparigoes do desvio do fundamento™ *

O aparecimento da f¢é ¢ a emergéncia do pensamento racional se inserem no interior
dec uma mesma metamorfose da antiga ordem de pensamento propria do universo magico-
mitico,"” através da inversdo do seu eixo temporal. Se nas sociedades de pensamento selvagem
erao passado imemorial que dava sentido ao presente, nas sociedades dareligidio transcendente
¢ o presente que da sentido ao passado.” O pensamento racional nio se submete a nenhum
principio do passado, mas tem em si mesmo, em sua ldgica interna e no desenvolvimento
correto de sua operagdo, o seu principio estruturante. E retornando sobre si quecle se justifica.
Assim como na operagdo da f¢ se tenta articular a dualidade do visivel ¢ do invisivel, na
operagdo do pensamento racional ha também uma logica dual que a estrutura em torno de uma
difecrenga interna, desde scus instrumentos elementares (concreto/abstrato) até seu ideal
regulador (transcendéncia de seu objetivo emrelagdo aos seus resultados), passando pelo seu
uso social (abertura critica sobre um fundo de senso comum).*

O altimo evento que vamos analisar dentro do percurso da religido da transcendéncia
¢ o da emergéncia da subjetividade. Assim como a racionalidade, a subjetividade também se
nutre do pensamento religioso em sua metamorfose em relagfio ao principio fundante. Foi
preciso que os deuses se distanciassem deste mundo, se unificassem pelo monoteismo e se
personalizassem para que emergisse o sujeito humano, com uma identidade construida em
oposi¢do ao outro mais-além ¢ como individuo, distinto do mundo.

“Quanto mais Deus se distancia, tanto mais a relagdo com ele tende a se tornar
pessoal.”™ O movimento da transcendéncia carrega consigo o germe da exclusdo de toda
mediagdo institucional. O retraimento do divino, na historia, se realiza em proveito da
experiéncia da subjetividade. Um processo que, em seu termo, invertera totalmente a situagéo
primordial: o esvaziamento do religioso, enquanto principio fundante, fara com que se busque
na experiéncia da subjetividade o fundamento para as religides constituidas. no coragio de
uma sociedade ndo-religiosa. O problema esta em ndo se dar conta de que esta experiéncia
da subjetividade significa a superagdo mesma da religido. As questdes fundamentais dos
sujeitos humanos, quando respondidas em linguagem religiosa, tornam-se incriveis para o
homem moderno. Como afirma M. de Certeau: “Se a relagio com o outro permanece, hoje,
como ontem, essencial d constituigdo do sujeito individual e coletivo, este outro nio € mais
Deus. Quando as linguagens religiosas ressurgem nas nossas sociedades, ¢ destituida de
crenga que clas falam.™
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Situada no fim da disjungdo entre o visivel e o invisivel, no momento da disfungdo, a
subjetividade ja nos coloca no limiar da sociedade pos-religiosa. E preciso ressaltar, no
entanto, que a emergéncia do individuo liberto em relagdo a regra que obedece, aos fins que
persegue e da lei que rege “este mundo aqui debaixo”, ¢ gerada no seio do processo religioso
e que so serd possivel decifrar a sua verdade reconstituindo a sua génese.* Foi preciso colocar
o principio fundante fora do mundo, para que o individuo pudesse vivenciar a experiéncia de
estranhamento em relagio ao seu préprio mundo. E mais, foi necessédria a emergéncia do
cristianismo no Ocidente para que se produzisse a fecunda tensdo do sujeito de f¢ em relagdo
a ele mesmo ¢ a realidade exterior. O duplo pertencimento & comunidade dos crentes e
socicdade humana engendrou a divisdo interna do individuo e a objetivagdo do mundo.

A tensdo entre o dever de consciéncia, vivida pelo cristdo que se sente livre em relagéo
a este mundo, e o dever de se submeter ds regras das autoridades estabelecidas vai provocar
a cisdo no interior dos atores singulares. A prevaléncia do dever de consciéncia se tornou
possivel na medidaem que algreja se constitui como uma “comunidade moral™, estabelecendo-
se como uma associagdo religiosa de individuos, diferente ¢ em oposigdo a organizagio
politica do Império Romano.*® E assim que aparcce, segundo Gauchet, “csta criatura nio
prevista na escala da historia global: o ser que se determina segundo suas proprias luzes, seja
em relagdo ao mais além, seja em relagdo aos scus semelhantes aqui debaixo™.”

Foi a partir das virtualidades inscritas, desde o inicio, na religido da transcendéncia e
no cristianismo ocidental que emergiu o sujeito humano como individuo, dotado de poder e
interioridade.

O “FIM DA RELIGIAO”

A segunda grande crise que se abate sobre a religido no Ocidente ¢ esta que estamos
vivendo: a crise da religido transcendente, ou o “fim da religido”, como a chamou Gauchet.
Todos os autores que vimos analisando situam esta crise a partir dos séculos XVIe XVII, com
o advento das ciéncias modernas ¢ a autonomia das esferas do mundo visivel e invisivel, cada
um passando a se desenvolver segundo as suas necessidades ¢ sua dindmica propria.”” Um
movimento original que traz de volta, ao interior do espago humano-social, o que antes o
articulava e o comandava de fora. No entanto, nio mais segundo a logica de origem, mas pelo
estabelecimento do devir humano, inscrito no horizontc da historia. Noutras palavras, através
do desvio do fundamento ¢ do percurso da religifio do transcendente, se produziu “uma
metamorfose da alteridade religiosa” em favor do polo do visivel. Um percurso que tem como



Para ler Gauchet 37

termo a redugdo do transcendente a uma dimensdo do visivel. Como expressa Gauchet: “A

recomposigdo sobre um modo puramente profano da economia da diferenga, da separagiio ¢
da oposigdo dos homens entre eles.”™

Procuraremos analisar estacrise, acompanhando o pensamento de M. Gauchet, a partir
de duas questdes que consideramos fundamentais: o que significa “fim da religido™ no
contexto da sociedade moderna? Que sociedade emerge desse processo de esvaziamento do
religioso? Como temos feito at¢ aqui, buscaremos confrontar o pensamento de Gauchet com
o dos autores que vimos utilizando na elaboragio deste trabalho.

Em primeiro lugar, sc ha algum sentido em falar de um “fim” ou de uma “saida da
religido”, ndo ¢ tanto do ponto de vista da consciéncia de seus atores, mas da articulagio de
suas praticas. O que conta, na verdade, ¢ a ordem de suas operagdes de pensamento, o modo
de sua existéncia e a forma de sua insergdo no ser ¢ na dindmica de sua atividade. Noutras
palavras, ¢ em referéncia a ordem da infra-estrutura, daquilo que ¢ instituinte ¢ organizador
do social que se pode falar do “fim” da religido. Na ordem da cultura ou da supra-estrutura,
como a chama Gauchet, a religido se mantém, tanto que se pode conceber “uma sociedade
at¢ia composta ¢ governada por uma maioria de crentes”.”

O “fim da religido” significa, para Gauchet, uma ruptura na ordem da fungdo social
rcalizada pela religido no conjunto das sociedades conhecidas at¢ a nossa. Se antes a religido
fora o principio estruturante indissolivel da vida material, social e mental, hoje ela atua apenas
em experiéncias singulares ¢ sistemas de convicgdo.

Nas sociedades modernas viio aparecer dois oulros principios estruturantes em
substituigdo aoreligioso: o Estado, emnivel da sociedade politica, que garante a impessoalidade
do poder; e 0 mercado, em nivel da sociedade civil que regula as relagdes entre os homens.
Falar do “fim” da religido ¢ falar do papel fundante que o Estado ¢ o mercado adquirem no
contexto das sociedades modernas.”

“Fim da religido” ndo significa uma sociedade sem religido, mas “uma sociedade que
sc conslitui, nas suas articulagdes principais, pela metabolizagdo da fungéo religiosa™.®
Portanto, ndo se trata de medir a perda ou ndo da influéncia das Igrejas sobre a consciéncia
dos fi¢is, ou a diminuigdo do seu numero, ou a freqiiéncia de suas priticas, ou a intensidade
de sua fc, mas de se perguntar se suas crengas ainda exercem alguma influéncia sobre a
organizagdo da sociedade em que se inserem. Mesmo que subsista uma experiéncia de tipo
religioso, ou que as instituigdes religiosas mantenham sua influéneia sobre os fi¢is que vivem
no quadro das sociedades modcernas, se o religioso ndo ¢ mais fundante, pode-se falar do “fim
dareligido”. Como afirma Gauchet: “Ha uma religido da supra-estrutura capaz de sobreviver
areligido da infra-estrutura, A idade da religido como estruturante terminou. Seria ingénuo,
no entanto, crer que terminamos com a religido como cultura.”™ O esvaziamento da fungdo
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social fundante do religioso, segundo Gauchet, estaria acarretando uma erosido muito lenta,
mas inexoravel, da propria possibilidade da crenga. E a questdo que se coloca ¢ se uma
experiénciareligiosa, ndo fundante, que se da no ambito da superestrutura ou da subjetividade,
seria capaz de sustentar uma crenga partilhada e socialmente instituida. Coloca-se, assim, em
questdo a sobrevivéncia das grandes instituigdes religiosas, que tiveram um papel fundamental
no curso da religido transcendente. Talvez ndo haja mais condigdes para a manutengio das
grandes religides nas sociedades modernas, e a conseqiiéncia da crise da transcendéncia seja
a multiplicagdo andrquica ¢ movel de religiosidades privadas e difusas.®

“Fim darecligido™ ndo ¢ uma ruptura casual ou episodica com o movimento do religioso
na historia, mas o resultado do proprio movimento, engendrado nas suas entranhas, atraves do
remanejamento dos dados e de novas articulagdes do coletivo pela legitimagdo pelo futuro.
“Comprecnder esse processo ndo ¢ somente decisivo para compreender a natureza historica
do religioso, mas indispensavel para captar as raizes da originalidade do nosso mundo.”™

Que sociedade emergiu desse longo processo que desembocou no “fim da religido™ €
a questio sobre a qual nos deteremos agora. Trés marcos nos ddo o perfil dessa sociedade: a
institucionalizagdo do conflito, a organizagdo democritica e o ndo-assujeitamento a qualquer
principlo externo.

O conllito, na sociedade moderna, tornou-se o esquema organizador do espago publico
fragmentado, e a sua regra maxima, a qual todas as outras estdo sujeitas. Tudo o que compde
o espago comum ¢ objeto de um confronto regrado. Neste sentido, pode-se falar de uma
sociedade que renuncia a ilusdo totalitaria, em razdo de um compromisso firmado entre os
adversarios que se sabem mutuamente ineliminaveis.®® Trata-se, segundo Gauchet, de “se
entender a introdugdo do antagonismo de classe e da batalha de interesse no coragdo da
competigdo politica como a manifestagdo da subjetividade social sob outra forma - em ato ¢
ndo mais em pensamento, relacionalmente ¢ ndo mais substancialmente™ * Noutras palavras,
ao institucionalizar as regras do confronto, a sociedade traz para o seu interior a divisdo que
antes se dava emrelagio ao poder revestido de privilégios e ostentagdo simbolica, instaurando
uma realidade social que transcende a consciéncia dos atores, através dos quais cle se
estabelece e funciona,

Todo o processo de instituigdo da sociedade e de mudanga social passa a ser pensado
como um produto da combinagdo dos atores e do equilibrio dos blocos, dentro do jogo politico.
O sentido propriamente social de sua luta lhes escapa ou existe independentemente deles. Néo
ha mais qualquer sujeigdo ao passado, como nas sociedades miticas, nem relagédo de identidade
através do outro transcendente, mas a transferéncia do outro de fora ao interior da esfera
humana, de tal forma que tudo o que mantém a sociedade em seu conjunto esta submetido ao
dominio dos atores sociais, embora estes, na maioria das vezes, ndo tenham consciéncia do seu
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papel, uma vez que se trata de uma questio que esta referida a “infra-estrutura”™ e ndo a

» 67

“superestrutura”,

Asociedade que emerge dessasegundacrise dareligido, oudesse novo “desencantamento
do mundo”, como o chamou Gauchet, ¢ uma socicdade onde a alteridade do seu fundamento
foi dissolvida democraticamente. Ou seja, aquilo que lhe era exterior ¢ garantia do seu
conjunto, o outro transcendente ¢ o poder sdo absorvidos e dissimulados na funcionalidade de
uma maquina politico-burocratica, cada vez mais organizada ¢ eficaz. Como afirma Gauchet,
“o antigo poder mediador ¢ mantenedor, pensado cm intima ¢ necessdria unio com a
socicdade, deixava aos monarcas, aos corpos ¢ as comunidades deles uma ampla aulonomia
de principio, uma vez que estava fundado sobre o reconhecimento de sua consisténcia social
propria”.® A instituigdo da democracia se da mediante a restrigio desse poder que, ao mesmo
tempo em que perde em oslentagdio simbolica e expressdo ritual, ganha em cxpressio
burocritica ¢ onipresenga.

Coloca-se aqui a questdo da possibilidade de sobrevivéncia da sociedade civil, na
medida em que esta invasdo capilar do poder que se dessimboliza nio restringe a sua
soberania, mas a estende administrativamente a todos os detalhes da vida social.*” Se se pensa
a sociedade civil como um conjunto de unidades ¢ campos independentes em relagio a um
poder situado no exterior da vida social, devemos concluir pela sua impossibilidade, frente
a atual metamorfose do poder que se dilui no todo social e dispensa qualquer englobante
organizador para além das regras de convivéncia estabelecidas no confronto dos blocos e pela
agdo dos atores que compdem a sociedade. Trata-se de uma apropriagdo monopolistica da
institui¢do do lago da sociedade pelo mercado, que esvazia as antigas ilhas de sociabilidade
da sociedade civil de sua dimensdo politica. Instituigdes como a familia, as igrejas sdo cada
vez menos capazes de fornecer um principio de coesdo a partir da produgéo de representagdes
comuns, de convicgdes partilhadas, do imagindrio instituinte, uma vez que se trata de
assegurar o lago entre os homens atraves do real cristalizado no sistema burocratico ¢ na
impessoalidade do mercado, para além de qualquer lago mistico com o outro.

Gauchet situa a cristalizagdo do sistema burocritico no final do século XIX, inicio do
XX . Um sistema que se caracteriza pela rentincia ao carater régio com sua ostentagdo e pelo
desenvolvimento do Estado sob a forma de servigos pablicos. Entre estes dois polos se
estabelece uma relagdo inversa: tanto mais os atributos ¢ a empresa do Estado se alargam,
quanto menos ele se impde, ou seja, 0 que ganha em agdo capilar perde em exterioridade
simbolica, fazendo coincidir a expansdo burocritica com o desaparecimento de formas
autoritarias de poder, alegitimagdo pela eficiéncia administrativa com a metabolizagdo da sua
fungdo no mercado.

Essa cristalizagdo do sistema democratico tem suas raizes no século XVIIL, que
estabelece os scus principios ¢ as suas regras, atraves da emergéncia do social como sujeito,
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e da expansdo da representatividade que engendram a forma ideal de uma sociedade sujeita
a ela mesma. Um processo que passa pela imanéncia dos cidaddos ao soberano ou pela
reabsorgdo do governo no seio da sociedade,” mas que ndo se faz em favor de uma soberania
popular, e sim da expansdo do poder que se consubstancia numa instincia autonoma e
impessoal, representada pelo mercado. Trata-se, segundo Gauchet, da passagem de um
“sistema de exterioridade™, em que o principio de coesdo social estava fora, para “um sistema
de separag@o”, em que ele ¢ internalizado, mas separado em relagdo a sociedade.™ Para além
da vontade e da consciéncia dos atores sociais, o mercado determina as relagdes sociais.

Entramos, assim, na ultima marca do perfil da sociedade moderna, o seu ndo-
assujeitamento ao exterior pela instituigdo da articulagdio entre o visivel e o invisivel no seu
proprio seio. A relagdo estruturante entre o visivel ¢ o invisivel, que na sociedade da religido
transcendente se dava dentro de uma concepgdo espacial, na sociedade “pos-religido™ volta
a se dar dentro de uma concepgdo temporal, mas ndo mais se articulando com o passado
intemporal do mito fundador e sim em vista do futuro que ¢ preciso construir. Como escreve
Gauchet; “Tudo o que sera amanhi ja estd presente nas mios dos vivos.”” As razdes ¢ as
causas das quais depende a marcha da sociedade se encontram no interior dela mesma, ¢
distribuidas entre seus componentes. Determinada exclusivamente por si mesma, esta
sociedade se articula a partir de suas divisdes internas de tempo, poder, interesse e
pensamento. O lago entre os homens ¢ concebido e praticado sem qualquer referéncia ao mito
fundador ou aos deuses exteriores. ““Somos habitantes de um mundo que voltou radicalmente
as costas ao reino dos deuses.”™™

Ha dois s¢culos teve inicio esse processo de instituigdo de uma sociedade fora da
religido, inventado pelo Ocidente, ¢ que tem se revelado nio s6 pensavel, como viavel. No
entanto, nada nos pode garantir que ele seja irreversivel. Talvez possa haver, ainda, um desvio
pelo religioso, ou ainda, como afirma Gauchet, “a religido pode vir a ser um foco futuro de
invengdo cultural™.™

O eclipse dos deuses ndo institui 0 homem como deus. Ao contrario, foi preciso que os
deuses se eclipsassem para que ele renunciasse ao seu sonho de ser deus ¢ verificasse que ¢
apenas humano, sujeito a falta. Nesse sentido, o esvaziamento sucessivo dos dispositivos
religiosos pode ser compreendido como um questionamento aberto no dmago de nds mesmos
e que esta exigindo a assungdo de si como resposta. Isto nos leva a crer que as colagens
sincréticas ¢ instaveis oferecidas por um retorno ao passado, ou por uma “‘recuperagdo
instrumental da religido™, ou ainda por um “uso compensatorio do religioso” obturam a
fratura, inscrevendo o sujeito no registroda imobilidade ¢ darepetigdo.” Se hda um sentido para
arcligido, ndo serd o de restabelecer um novo sistema de a-subjetivagio que pretende poupar-
nos de ser sujeitos, desviando-nos da questdo do sujeito.
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linear, nem cronolégica. A nova experiéncia espiritual emerge de dentro da velha estrutura,
combinando elementos de uma determinagfo absoluta do [undamento, com os de uma nova estrutura
inédita que tende a se alirmar 4 base da dualidade e da dilerenciag@o do [undamento, como um outro
personalizado.

48. Gauchet, M., op. cit.,, p. 57.

49. E somente no horizonte da religido transcendente que podemos falar de [¢, na medida em
que ¢ s0 ai que o [undamento esta ausente. A [¢, como subdivisdo da [ungdo simbolica, ¢ sempre a
evocagdo do ausente e sinalizagdo do sentido para além da linguagem (cl. Lima Vaz, H., op. cit., p.
159-189). Como alirma Certeau, ¢ a [alta que articula o discurso cristdo e remete sempre para um
terceiro ausente (cl. Certeau, M. de, op. cit., p. 217-223). Ou, ainda, como escreve Gauchet: “Na
multiplicidade magica as [orgas invisiveis sdo indissocidveis de suas manilestagdes visiveis . Elas sdo
a carne de um mundo em sua pluralidade. Nela ndo hé possibilidade nem da [isica nem da teologia™
(Gauchet, M., op. cit., p. 206). E somente com o advento da religido da transcendéncia quea [¢é se torna
uma exigéncia, na medida em que provoca uma ruptura com a evidéncia sensivel e um corte com a
ordem das aparéncias. Ha sempre um sentido ou algo que transcende o dito ou o dado. Em Luckmann,
por exemplo, aparece uma distingdo clara entre [¢ e religido, onde alirma: “Fé ndo ¢ uma dimensdo
essencial da condigdo humana, mas representa uma articulagdo historica de algo que ¢ um elemento
universal da existéncia humana emsociedade: areligido” (Luckmann, “Beliel, unbelie[and religion.”
In: Capporale, R. e Grumelli, A_ (orgs.), op. cit,, p. 23).

50. Numa aula proferida em 1983, no College de France, Foucault comenta o texto de Kant
“IWas est die Aufklarung "' e alirma que ele inaugura o discurso [ilosé[ico da modernidade. Até entdo
a questdo da modernidade fora formulada em sua vinculagdo com o passado. Com o seu ensaio, Kant
substitui a relag@o com o passado por uma relagfio com o presente: a atualidade ¢ integrada em si
mesma, como objeto proprioda investigagdo [ilosélica. O texto de Kant ¢ de 1784. C[. Rouanet, Sérgio
Paulo. Razdes do [luminismo. Séo Paulo, Companhia das Letras, 1987, p. 222.

51. CI. Gauchet, M., op. cit., p. 205-206.

52. Idem, p. 77.

53, Certeau, M. de, op. cit., p. 244.

54. Gauchet, M., op. cit., p. 182.

55. Comunidade moral aqui ¢ empregada no sentido durkheimiano, ou seja, num sentido civil
de entidade religiosa. Para ele, o conjunto das crengas e praticas religiosas constituem expressdes
simbolicas da mesma comunidade moral. Para uma melhor compreensdo, ler Grumelli, Antonio.
“Secularization: between Beliel and Unbeliel.” In: Capporale, R. e Grumelli, A. (orgs.), op. cit., p.
77-90.

56. Gauchet, M., op. cit., p. 194.

57. Ver Gauchet, M., op. cit., p. 232-233: “Momento em que os [enémenos originais nascidos
do desdobramento da transcendéncia cristd se voltam contra a matriz que [ez da incorporagio da



46 Religido e Sociedade 16/3 - 1994

propria substéncia religiosa a mola central do seu desenvolvimento.” Acquaviva, 8., op. cit., p. 7, lala
do século XVI1como o inicio do “eclipse do sagrado™, a partir do qual a crise da prética religiosa passa
a coincidir com a da religido. M. de Certeau diz que “a partir do século XVII a sociedade ocidental
teria escolhido se delinir pelo risco de se [undar sobre ela mesma, em lugar de ser organizada pela
arquitetura césmica de uma integragio religiosa™ (Certeau, M. de, op. cit., p. 207).

58. Gauchet, M., op. cit, p. 233.
59. Idem, p. 111

60. As mudangas atuais no mundo, com a queda dos Estados totalitérios do Leste Europeu e
a constitui¢do dos grandes blocos econdmicos (Europa, Japdo, Coréia e Tigres Asidticos, Estados
Unidos e Canada) para além dos interesses nacionais apontam para uma prevaléncia domercado sobre
o Estado e para a absorgdo deste por aquele, através de uma integragdo do papel do Estado no interior
da sociedade civil, como parte do mecanismo de regulagdo da vida social. Estd em curso um processo
de imanéncia do Estado na sociedade civil, que ¢ parte do mesmo movimento de superagio do
transcendente, através de sua redugfio 4 eslera do visivel.

61. Gauchet, M., op. cit., p. 234,

62. Idem, p. 236.

63. Convém aqui tragar alguns pontos de confronto entre o pensamento de Gauchet e o de
Bellah. Para este autor, “a religido, ao invés de tornar-se crescentemente perilérica, esta novamente
movimentando-se para o centro de nossas preocupagdes culturais” (Bellah, R. “Between Religion and
Social Science”. /n: Capporale, R. ¢ Grumelli, A., op. cit,, p. 280-281). O que permite a Bellah ver
a realidade de [orma tdo diferente de Gauchet? Que premissas ele utiliza? Ao que parece, Bellah toma
a religido como um [ator invariante ¢ um principio seminal inscrito na propria natureza humana, que
[az com que quanto mais o religioso declina, mais tenta alirmar a sua perpetuidade antropologica;
quanto mais [ica evidente o seu crepusculo publico, tanto mais ¢ preciso sublinhar o seu aspecto
interior. “O que geralmente ¢ chamado declinio da religido ¢ apenas o declinio do controle externo do
sistema religioso e da crenga tradicional. A religido, como aquela forma simbolica, através da qual
o homem se depara com as antinomias do seu ser, nfo decaiu; na verdade, ndo pode decair, a0 menos
que a natureza humana cesse de ser problematica para ele. A conclusdo ¢ que areligido ¢ parte da vida
especifica do homem, tdo central para sua autodelinigdo quanto a palavra.” Ao mesmo tempo,
identilica a religidio com a experiéncia pessoal no nivel do self. “Talvez o equivalente contemporineo
para o tradicional ateu poderia ser aquele que ndo [az experiéncia da dimensdo da interioridade”
(Bellah, R. “The Historical Background of Unbelie[.” /n: Capporale, R. e Grumelli, A., op. cit., p. 46-
47). Se areligido ndo pode acabar, tudo tem que ser religioso: dai seu conceito de “religido civil” como
o ethos comum a toda sociedade. “Para Bellah, ndo hé outra maneira de reconstruir uma base comum
para a sociedade além do recurso ds tradigdes [undantes da propria nagdo, no caso norte-americano,
as tradigdes biblica e republicana” (MacDowell, J.A_, art. cit., p. 22). Ao que parece, Bellah, ao
generalizar desta [orma os valores religiosos, acaba por diluir totalmente a religido e, ao mesmo tempo
que nega a sua metamorlose, nega também a autonomia das insténcias ndo religiosas.

64. Gauchet, M., op. cit., p. 136.
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65. Nio hd, na sociedade que emerge do “[im da religido™, qualquer possibilidade de uma
pretensdo tolalitaria por qualquer um dos seus componentes, uma vez que a contradigdo, encarnada
no mercado, estabelecido como principio organizador, estd no meio dos atores sociais, e ndo permite
sua apropriagdo por qualquer um deles. O outro ndo estd mais [ora, a partir de onde pode dominar, mas
estd dentro, diluido nos multiplos poderes.

66. Gauchet, M., op. cit., p. 279.

67. Estaria, neste ponto, segundo MacDowell, a origem do espirito do corporativismo e do
individualismo dominante da cultura moderna que exige a busca de uma nova [undamentagéo comum
as normas de convivéncia social, para além de uma repeti¢do do esquema religioso, como pretende
Bellah, ou de uma racionalidade comunicativa, como propde Habermas. Talvez aqui MacDowell
coincida com Gauchet, quando alirma que “a redescoberta de um sentido comum para a vida social
ndo acontece atraves da iniciativa do homem, mas a partir de uma revelagdo que lhe escapa e que lhe
cabe tdo-somente secundar” (c[. MacDowell, J.A., art. eit., p. 11-13 e 33). Mas diverge de Gauchet
na importincia que atribui a esse elemento sobrenatural.

68. Gauchet, M., op. cit., p. 286.

69. Queremos crer que, assim como a [ungio do religioso se metaboliza no processo historico,
no ambito das sociedades democraticas a [ungdo do Estado ¢ metabolizada no mercado. Haja vista
que, hoje, as sociedades democraticas sdo dentilicadas com as sociedades de mercado no discurso
corrente.

70. CI. Gauchet, M., op. cit., p. 288.

71. Acredito que estas premissas da democracia colocam as condigdes para a superagdo do
Estado enquanto [ungdo. Esta, como temos alirmado, estd sendo absorvida pelo mercado, na medida
em que ela se dilui no conjunto da sociedade e perde seu cariter de exterioridade. Neste aspecto, nossa
posigdo difere da de Gauchet que vé na absorgdo do poder na sociedade a condigdo para a expansido
sem precedente do Estado (cl. Gauchet, M., op. cit., p. 284),

72. Gauchet, M., op. cit., p. 284.

73. Idem, p. 278.

74, Idem, p. 290.

5. Idem, p. 293,

76. Os conceitos que usamos aqui, “recuperagdo instrumental da religido” e “uso compensatorio
do religioso”, podem ser aprolundados nos artigos de Schlegel (Schlegel, J.L. “Revenir de la
Sécularization?”. Esprit (113-114): 9-23, abr.-maio, 1986) e do Pe. Vaz (Lima Vaz, H. “Religido e
Sociedadenos Ultimos Vinte Anos (1965-1985).” Sintese (42):27-47, jan.-abril 1988), respectivamente.
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TRADICAO AFRO-BRASILEIRA
FRENTE A TELEVISAO OU DUAS MORTES
ENTRE A FICCAO E REALIDADE

Rita Laura Segato

Antropédloga, professorada Universidade de Brasilia (UnB)

O magico e o misterioso tém, naliteratura antropologica, um lugar ambiguo.
A freqiiéncia com que nos deparamos com eles durante os nossos trabalhos como
etnografos e o extenso capitulo disciplinar sobre irracionalidade e crenga ndo tém
[eito, contudo, que o magico e o misterioso obtivessem nem legitimidade nem um
verdadeiro estatuto existencial no nosso pensamento. Cadavez que eles se apresentam
aos nossos olhos de einégrafos, o nosso senso de responsabilidade nos leva a
desmontd-los exaustivamente até encontrarmos a estrutura racional que por trds
deles se encontra: produtos do ilusionismo cultural native, devem ser tornados
plausiveis, digeriveis, a risco de, por ndo fazé-lo, perdermos a nossa reputa¢do e
legitimidade cientifica no perigoso contato com o imagindrio ingénuo que estudamos.
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O presente texto resulta justamente da insatisfagdo frente a este aspecto da pritica dos
antropo6logos. Tentei, nele, manter-me beirando o carater inexplicivel de duas mortes, uma
ficcional e outra veridica, e conduzir o leitor ao longo dessa fronteira -as vezes evanescente-
que separa o racional do irracional.

PRIMEIRO EPISODIO:
AGUA VIVA NOS XANGOS DE RECIFE

Em 1980, durante o meu ultimo periodo de pesquisa entre os xang6s de Recife, me vi
contrariada por um obstaculo tdo imprevisto como, naquela ocasido, inconveniente: todos os
dias, de segunda a sabado, as oito horas da noite, o povo do santo interrompia seus afazeres
domésticos ou rituais para assistir novela. Toques, oboris, lavagens de cabega que davam
inicio a complexas seqiiéncias de rituais de iniciagdo e tudo, absolutamente tudo, comegava
depois que a Gltima cena de Agua Viva estivesse acabada.

Eu, por minha parte, sendo forasteira, resisti por um tempo. Saia do cdmodo onde a
televisdo dominava absoluta e ficava rascunhando na minha caderneta as novidades do dia.
Mas, as vezes, quando a hora da novela me surpreendia de visita fora da casa de santo onde
morava e, portanto, ndo me sentia a vontade para abandonar a salinha onde a audiéncia se
encontrava reunida, permanecia sentada, tensa, me remoendo pelo que entendia como uma
perdade tempo enervante, um tempo que saia caro a minha pesquisa. E creio que foi justamente
nessas ocasides que fui ficando, sem sequer percebé-lo, gradualmente cativa e vulneravel aos
encantos da novela das oito.

Era essa a circunstdncia por exceléncia em que, aos olhos de qualquer pessoa que
chegasse da rua, eu me confundia totalmente com o grupo doméstico e poderia passar por mais
um dos seus membros. Frente a tela: um entre todos os habitantes do Brasil, um cliente
indiferenciado do culto, sentado entre o pai, as filhas-de-santo de cabega raspada ha pouco,
os filhos de criagdo, um acipa ¢ algum filho ou cliente de visita para bater nos pés do santo
ao fazer ou agradecer algum pedido.

Contudo, aconteceu que, pouco a pouco, alguns comentarios me foram levando a
suspeitar que eu estava sendo testemunha, sem queré-lo e sem buscé-lo, de um fato que,
embora previsivel para qualquer um que estivesse a par das questdes levantadas pela
fenomenologiado conhccimcﬁlo, ndodeixava porisso deresultar extraordinario ao experimenta-
lo agora pessoalmente: o que a tela desfechava frente a eles ndo era o mesmo que revelava
para mim. O que eu via ndo era o que estava sendo visto, ali, por ninguém mais.
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Obviamente, o enredo e os personagens eram os mesmos, mas havia algo sutil no
ambito da interlocugdo entre a novela e eu. O percurso através do qual o mundo dos meus
informantes tragava sua intersegdo com o mundo da novela ndo era o mesmo em que o meu
mundo se cruzava com ele.

Consideremos primeiro os nossos pré-conceitos sobre realidade e ficgdo. Ainda
pensamos que estdo fora de questdo ¢ acima de qualquer divida: a realidade, do lado da
verdade e anterior a qualquer afirmagéo que possamos emitir a respeito dela; a ficgdo, do lado
da mentira - embora nobre - ¢, portanto, desvio intencional em relagdo aos fatos,

Obtive um dia, contudo, uma chave estranha que derrubou essas categorias ou, mais
exatamente, esses estatutos do real e do ficcional, e que comegou a desnudar as diferengas
entre meu olhar ¢ o deles. Na novela havia a personagem de uma doméstica, encarnado por
uma atriz. que, segundo iria comprovar mais tarde, desempenha repetidamente esse papel.
Apontando para ela, uma mée-de-santo de alta patente e de cuja inteligéncia ndo ¢ possivel
duvidar, me disse assim:

“Eu conhego aquela mulher. Ela era daqui, do Recife. Foi para o Rio, e agora esta
trabalhando de empregada 14.”

Tive a intengdo imediata de reagir. Abri a boca para corrigi-la e passar-lhe o tipo de
informagdo que certamente estava necessitando, mas duvidei e me abstive antes de chegar a
pronunciar palavra,

Esse primeiro indicio me tirou das certezas da novela das oito, e devolveu-me ao
trabalho nesse horario. Comecei assim a prestar atengdo nos meus colegas de auditorio.

OPOSICAO ENTRE FICCAO E REALIDADE

As minhas perguntas iniciais se dirigiram justamente ao tema da oposigdo ficgdo-
realidade que surgira do comentario da mie-de-santo. E claro que faltava a cles informagdo
sobre como se produz uma ficgdo televisiva, mas, me pareceu, ndo era s0 isto, porém, uma
aproximagdo geral aos géneros narrativos diferente da nossa o que nos distanciava. A
oposigdo ficgdo-realidade ndo ocupava la o lugar absolutamente central que ela tem no nosso
pensamento.
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Isto veio confirmar-se quando percebi uma pega silenciosa, porém fundamental, na arte
deles de assistir novela: o mito. Era o mito o dnico horizonte real, contra o qual ficgdo e
realidade se igualavam na sua transitoriedade. A passagem do mundo do sofa para o mundo
da tela se dava sem cortes e sem conflitos, duas realidades na sua interagdo, interpenetrando-
se sem solugdo de continuidade, as duas formando parte do aqui e agora fugaz, frente a verdade
estavel do mito. Sob a aparéncia dos personagens da novela, assim como sob a aparéncia de
todos nos, outras imagens transpareciam. Os personagens da salinha e os personagens da tela
estavamos todos recortados a imagem e semelhanga do mito,

No enredo da tela havia uma menina loura, de alto bergo, embora abandonada ao
nascer, para ser mais tarde adotada dentro de um lar rico e tornar-se protegida de seu suposto
pai: ela era Oxum (a personagem de Maria Elena, representada por Isabela Garcia). Havia
também uma mée fria e calculista, de boa figura e rosto arredondado, que usava seu privilégio
de mde para manipular os filhos visando seus proprios interesses: era lemanja (a personagem
de Lourdes, interpretada por Beatriz Segall). Havia até¢ um homem bom, de ar cansado € um
tanto vagaroso, isento de mas intengdes e de fora de todas as disputas, que intermediava as
relagGes conflitivas na tentativa de torna-las mais harmoénicas: Orixala (o personagem de
Edir, interpretado por Claudio Cavalcanti). E, por sobre tudo, estavam os personagens do
tridngulo central doenredo, de quem, por seu potencial revelador, me ocuparei imediatamente.

Permita-se-me colocd-lo desta forma: enquanto a porgdo derealidade que eu conseguia
enxergar no enredo era de ordem sociologica, e vi, por exemplo, que 14 existiam trés grupos
familiares, um de classe alta, outro de classe média e outro de classe média baixa, onde um
personagem, embora pertencendo legitimamente ao primeiro grupo, estava erroneamente
colocado no terceiro ¢ tudo anunciava que iriam ser desvendados os segredos relativos a sua
origem; uns personagens de classe média ndo poupavam esforgos para infiltrar-se na classe
alta mas, com certeza, por seu cardter, ndo iriam consegui-lo; uma personagem iria ascender
da classe média baixa a classe alta através de um obstaculizado casamento; ¢ um terceiro
através de uma heranga. Enquanto isto era o que cu via, tendo como terceiro mediador entre
mim e a novela o horizonte critico da Sociologia, 0s meus colegas de platéia tinham como
terceiro mediador, como horizonte comum com a novela, o mito.

Isto poderia ser muito bem exemplificado com o tridngulo formado pelos personagens
centrais, mosirando ndo sé como o mito se reedita constantemente em todas as instancias
possiveis, mas também, como veremos, neste caso, a sua impressionante eficacia preditiva.
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XANGO, OGUM, IANSA E OS PERSONAGENS

No centro doenredo se encontravam dois irmios brigados entre si: o mais novo, Nélson
Fragonard (interpretado por Reginaldo Farias), ¢ o mais velho, Miguel Fragonard (Raul
Cortez). A antiga briga pela heranga dos seus pais se soma agora a disputa pela mesma mulher,
Ligia (interpretada por Betty Faria). Para os meus companheiros de platéia, Nélson era filho
de Xango, Miguel era filho de Ogum, e Ligia era de lansa.

Eis aqui algumas caracteristicas que esses trés santos exibem nos relatos miticos que
circulam nos terreiros do Recife ¢ no comportamento dos seus filhos-de-santo (mais detalhes
sobre as personalidades dos santos podem ser achados nos meus artigos de 1986 e,
particularmente, de 1990, e na minha tese de 1984). E parte do carater de Xang0 ter uma
capacidade inaudita para ganhar tudo e perder tudo. Ele passa com a maior facilidade da posse
de fortuna incalculavel a mendicénciana rua. E também um paquerador incansavel, charmoso
¢ magnético. E tem também um lirismo, uma graga interior ¢ uma magia, esta ultima
Jjustamente associada a esse seu charme, seu poder de sedugdo instantdnea. Ele vence e
conquista na base da magica, do lance sobrenatural, jamais na base da competigdo leal e do
esforgo sustentado. E € extrovertido, vivedor, inclinado aos prazeres e as facilidades da vida;
um mestre no jogo de cintura. Desperdiga energias esbanjando seus esforgos na perseguigéo
de fins tdo diversos quanto inconseqiientes. E briguento e explosivo, temperamental, mas suas
brigas sdo tdosibitas quanto passageiras, inconseqiientes como todo o resto. Xango ¢ também
o orixa da davida, da suspeita e, portanto, como dizem, também do espirito cientifico, da
pesquisa, da indagagdo: nada tem de confiado ou tonto. E um cara esperto ¢ ¢, acima de tudo,
alegre, divertido, falador: onde ele estd ndo existe nem tédio nem disciplina rotineira. O tema
da sua vida ¢ o confronto com seu irmfo mais velho, Ogum, com quem contrasta em tudo,
menos na forga e na masculinidade.

A diferenga de Xangé, Ogum ¢ sisudo, trabalhador, disciplinado. Tudo com ele é na
base da ordem, do esforgo concentrado na diregdo dos fins quase obsessivos que se propde
alcangar a longo prazo. Ogum, como dizem, jamais se desvia do seu objetivo. E enquanto os
musculos de um Xangd em possessdo despejam a sua forga langando socos ao ar, soltos,
Ogum, quando desce, embora exiba o mesmo vigor, descarrega a sua tensdo muscular sempre
num unico ponto, concentradamente: tudo dele ¢ conseguido através do esforgo racionalmente
aplicado. Enquanto Xangd ¢ briguento, Ogum ¢ lutador; enquanto Xangd ¢ um fino
espadachim, Ogum ¢ um militar; enquanto Xang0 age na base da inspiragdo e da sorte, Ogum
planeja. Contudo, Ogum inevitavelmente perde para Xangd: a magica ¢ sempre mais forte do
que o trabalho, o golpe de asticia subita mais eficaz do que a inteligéncia aplicada a realizar
um plano prolongado, e a inspiragdo mais decisiva do que o método. Eis a mentalidade do povo
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do culto no Recife. Finalmente, nesse desafio constante, nessa corda tensa que ¢ a vida dos
filhos de Ogum, se espera para eles uma morte cruenta, seja por acidente ou por assassinato.

Esses dois irmdos vivem em permanente contenda. Um deles merece a confianga, o
outro ganha o favor. Xango, gragas a um truque, arrebata a coroa devida a Ogum por sua
primogenitura, ¢ se torna um rei simpatico, um rei sem ar de rei. Mais tarde, também, lhe
arrebata a mulher, lansa. lansé, que era mulher de Ogum, deixa-o por Xango.

lansi, por sua vez, € imperiosa, determinada, corajosa, quase masculina. Onde lansd
vai, diz o povo, Xangd ndo se atreve a ir. lansd ndo dd colher de cha nem faz concessées a
ninguém. E bela mas ndo ¢ engragada, ¢ atracnte mas no faz charme facil. E uma mulher
solidaria e vai até o fim quando assume um compromisso. lansd ¢ um santo guerreiro, que
enfrenta qualquer obstaculo ¢ se submete a todos os sacrificios para alcangar sua proprias
vitorias ou aquelas da empresa a qual adere.

E assim que lansd, embora aceitasse, finalmente, ¢ depois de ser objeto de engenhosas
e lisonjeiras artimanhas por parte dele, casar com Xangd, nunca se curvou a conviver comele.
Seus gostos eram diferentes, ¢ ela ndo estava disposta a muda-los.

Ao longo da minha pesquisa, os perfis correspondentes aos orixas ficavam lentamente
reconheciveis para mim, transparentes sob os comportamentos variados das pessoas comuns.
Agora, a minha captagao do imaginario dos xangds se completava ainda mais gragas anovela.
A parte dos comentarios que surgiram espontaneamente enquanto assistiamos a novela,
comecei a inquirir, fora do horario das oito, sobre os orixas dos personagens, nas minhas
entrevistas. Assim, fui comprovando que Xangd, Ogum ¢ lansd caiam tdo perfeitamente em
Nélson, Miguel e Ligia, respectivamente, como luva na mao.

Nélson e Miguel néo se davam, Tinham brigado no passado por causa de uma heranga.
Em algum momento, Nelson tinha perdido tudo e morava agoranumbarco, onde so trabalhava
quando necessitava, passeando turistas pela Baia da Guanabara. Ostentava aquele “feitigo
no olhar” tdo comovente ¢ tdo tipico dos filhos de Xangd, ao tempo que, pela soltura ou
brandura dos seus gestos, deixava transparecer um certo ¢ enternecedor ar de malandragem.
Nio era mau, mas inconseqiiente, Contudo, seu poder de sedugdo delatava que estava-lhe
reservado o sucesso. Ligia cai por seu charme, mas ndo se rende. Entrega ndo € com ela.

Do outro lado estava seu inimigo de anos, seu irmdo mais velho, Miguel. Médico
cirurgido, sério, carrancudo, meticuloso. Seu corpo esguio mas nervudo, sempre tenso,
evidenciava a disciplina dos seus habitos. Seu olhar era direto, franco, pontual, sempre fixo
no seu foco. O olhar, depois eu vi, dos filhos de Ogum. Sua riqueza aumentava em fungdo do
seu trabalho, mas ndo erafeliz. Conhece Ligia, desquitada, e finalmente, depois de perseverar
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incansavelmente atras desse objetivo, a consegue em matriménio. Casam-se, mas ela tinha
caido por seu irmdo.

Examinemos agora, langando mdo dos termos dos adeptos, o carater de Ligia que,
segundo o povo do santo, tinha lansd. Uma mulher muito “sim-sim, ndo-néo”, destemida,
empreendedora, imperiosa e, as vezes, antipatica. Uma mulher “que luta e vence”, disposta;
uma mulher “ndo encoste em mim porque ¢ fogo™, orgulhosa. Ela tem ...“um tipo”..., disse-
me uma mde-de-santo. Casa com Miguel, apaixonada por Nélson porque, como lansi por
Xangd, ndo consegue botar f¢ neste ultimo. Apaixona-se por Nélson, mas ndo se rende.
Permanece, em todo momento e circunsténcia, dona de si.

A LOGICA EFICAZ DO MITO

Até¢ aqui tinha chegado nas minhas indagagdes e, pareceu-me, conseguira penetrar no
olhar do povo do xangd até um ponto bastante satisfatorio. Sabia, agora, muito de qual era
anoveladeles e, praticamente, tinha até conseguido, finalmente, assisti-la com eles. Por outro
lado, havia progredido na minha percepgio de como os orixas sdo definidos, construidos e
identificados na flutuante paisagem humana que circula pelos terreiros dos bairros pobres do
Recife. E tinha aumentado o meu conhecimento desta verdadeira visdo arquetipal do mundo,
desta fina psicologia, com seus conceitos e suas técnicas de percepgdo do outro, predigdo do
seu comportamento e terapias adaptativas. Por altimo, estava tranqiiila, pois tinha levado
minha pesquisa até o que, num principio, considerei como o horario vago, ocioso, das oito.

A essas alturas, faltava muito pouco para o fim danovela e os personagens continuavam
a confirmar as expectativas de conduta langadas sobre eles pelos santos que, segundo bem
sabiamos, os modelavam. Contudo, me aguardava ainda uma surpresa, algo que, realmente,
nio tinha ousadoimaginar. Miguel Fragonard, de Ogum, morreu intempestivamente assassinado
na ultima semana. Ninguém poderia havé-lo predito, s6 0 mito: a esperada morte cruenta de
um filho de Ogum. Isso deixou-me perplexa: o mito possuia uma logica eficaz, prospectiva
¢ prescritiva, oracular. Foi assim: surgira do esquecimento um personagem afastado,
insuspeito, para atirar nele. Velhas demandas, impossiveis de adivinhar. E o lance magico,
afortuna sobre-humana de Xango vencia novamente: Nélson ganhava lansd, Xango ganhava
Ligia... me resultava ja impossivel precisar.
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SEGUNDO EPISODIO:
UM PAI-DE-SANTO NA ARGENTINA

Faz uns vinte anos os cultos afro-brasileiros ingressaram na Argentina pela porta dos
fundos. Primeiro existiam exclusivamente nas fronteiras proximas do Brasil. Depois, o
volume crescente do turismo ¢ o exilio de muitos argentinos que vieram morar no Brasil
produziram uma expansdo acelerada dos cultos, principalmente no cinturiio urbano da cidade
de Buenos Aires.

Na década de 80, ¢ como conseqiiéncia dessc processo de expansdo, os cultos
comegaram a ter uma grande repercussdo nos meios massivos de comunicagdo e ganharam
visibilidade. Em 1985 e 1986, associagdes de umbandistas ja publicavam quatro revistas
(Frigerio, 1989), a parte de ter-se tornado objeto de notas ¢ artigos de fundo, permanentemente,
em todos os jornais e revistas de grande circulagdo na Argentina. Nesse contexto, ignoro por
que vias, ele passara a ser o tema de um nimero comico do maior humorista televisivo da
Argentina: Alberto Olmedo, “el negro™ Olmedo.

O namero se chamou “El Manosanta™ (O Mao-Santa™), usando o nome que se dava
aos curandeiros tradicionais, hoje muito raros, na Argentina. Nele, Olmedo fazia-se chamar
de “pai”. Ndo “papa”, nem “padre”, mas “pai”, em portugués, por fazer o papel de um pai-
de-santo. Desde os anos 50, Olmedo vinha encarnando personagens que se tornaram
antologicos na TV argentina e todos nos fomos educados na comicidade de Olmedo. O sketch
comico do Manosanta foi, provavelmente, o mais bem-sucedido de sua ultima fase.

As caracteristicas do seu humor foram analisadas recentemente por dois socidlogos,
Oscar Landi e Luis Alberto Quevedo, em dois breves ensaios (1988), publicados sob o titulo
Paraver Olmedo, Ambos assinalam o carater transgressor da sua arte exatamente no que tem
a ver com a fronteira entre ficgdo e realidade.

Olmedo tinha o dom de fazer a realidade entrar na ficgdo que ele compunha, de deixar
adescoberto o real dentro da propria ficgdo como parte do jogo da comédia, e de penetrar com
a ficgdo na realidade do seu publico. Varias sdo as instincias dessa transgressdo apontadas
pelos autores que cito: Olmedo ndo fazia questdo de ocultar do publico os seus momentos de
esquecimento, seus lapsos de lingua e de memoria, ou furos do roteiro, mas usava e valorizava
a irrupgdo dos seus esquecimentos de ator ou das falhas narrativas para fazer mais engragado
o personagem. Ali, o ator, esquecendo, se tornava a propria personagem. Ele fazia questdo
de indicar com um gesto, uma palavra, a precariedade da ficgdo televisiva e de suas técnicas,
transformando essa precariedade no material mesmo da comédia. Tal como Oscar Landi
enfatiza varias vezes, a comicidade de Olmedo delatava permanentemente os limites, os
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ponderava, experimentava com eles. Seu humor, acredito que possamos dizer, era um
comentirio permanente ao imponderdvel que separa a realidade da ficgdo, o ator da

personagem; ¢ sua comédia era uma comédia de si mesmo transgredindo e se mostrando
transgredir essa fronteira.

Um exemplo relatado por Landi mostra esse tipo de intencionalidade claramente: um
dos seus personagens famosos chamava-se Borges (um Borges humilde que falava no seu “tio
Borges, o escritor”, com um sorriso). Borges, por sua vez, dialogava com o personagem
Alvarez, interpretado por um ator conhecido pelo nome de Javier Portales, mas cujo
verdadeiro nome era, realmente, Alvarez. Assim, se dava a comica situagédo de que, quando
na rua o povo chamava a Portales - o ator - de Alvarez - o personagem -, estava de fato
chamando o ator pelo seu nome mais real. Ficgdo e realidade perdiam o seu sentido, uma
passava pela outra.

Um golpe de génio também foi chamar aquela sua personagem mencionada de Borges.
Borges também viveu a realidade como literatura e escreveu literatura como tnica forma de
estar na realidade (uma digressdo: quem sabe foi até por isto que ele escreveu um pequeno
conto chamado EI Etnégrafo, onde um estudante abandona a Etnologia apés um bem-
sucedido trabalho de campo; perceberia a impossibilidade logica de uma profissdo que visa
retratar a realidade como tarefa séria?)

Por outra parte, seu programa - No Toca Boton - fazia ficgdo na tela com a realidade
do sofa: o enredo maluco se interrompia varias vezes, as mais desopilantes, para que ele
dissesse ao publico: “ndo toca botdo”, ou seja, ndo mude o canal. A interlocugdo direta com
o ouvinte passava a fazer parte do nimero, o publico era engolido pela obra. A realidade
deixava de existir, de ter autonomia, de ter comando.

Luis Quevedo chega achamar de /o olmédico aesse estilo humoristico, para logo dizer
que /o olmédico é propriamente lo televisivo: algo que se encontra permanentemente na beira
de ser realidade e de ndo sé-lo. Para Quevedo, existe um género propriamente televisivo, so
possivel na e para a televisdo, e que nio inclui tudo o que ¢ veiculado por esse meio. O género
propriamente televisivo, ou seja, aqueles tipos de programas que sdo indissociadveis desse
meto, tem, para dizé-lo nos meus termos, a fugacidade da propria realidade cotidiana, hd uma
co-terminalidade entre o fluir da programagéo da TV e o fluir da vida. Se d4, assim, uma
convivéncia, uma interpenetragdo, entre o tempo efémero do cotidiano e o tempo efémero da
TV. Esta interpretagdo, diz Quevedo, pode “marear-nos”, “confundir-nos”, mas Olmedo era,
nessas margens imprecisas, um mestre:

“Suagragaestavaem transgredir sempre os limites da nossa expectativa, por
isto driblava com a linguagem, com seu corpo e até com a cenografia que lhe
tocava em sorte... Era um provocador que se desafiava sempre a si mesmo e
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que por isto transbordava todos os seus personagens... Um personagem seu
podia ser tudo porque realmente ndo era nada” (Quevedo, 1988:31).

Voltemos entdo ao Manosanta, que corria na programagdo de 1988. O esquema do
sketch era sempre mais ou menos o mesmo. Uma espécie de pai-de-santo vestido de robe-de-
chambre e usando cabelos longos presos por uma fita amarrada na testa recebia uma cliente
loura, belissima, estonteante, chamada /a nena. Ela lhe relatava suas magoas com a vida ¢
pedia-lhe ajuda. O pai fazia uns passes na frente de um verdadeiro assentamento de Exus e
Pombagiras ¢ manuseava a loura com intengdes non-sanctas, at¢ que o pai da moga
interrompia com gesto ameagador ¢ a levava dali. Olmedo encerrava, geralmente, olhando
para a cimara, com o seguinte comentario: “e/negro puede pero no lo dejan” (“ o negro pode
mas ndo lhe permitem”; note-se que “negro” ¢ o apelido do comediante e ndo da personagem).

Uma das transgressdes possiveis do numero era, segundo me disse um dos grandes
fabricantes de produtos para umbanda de Buenos Aires, que o proprio Olmedo era amigo e
consulente de um famoso e rico pai-de-santo de |4, e que os Exus que usava como parte da
cenografia do Manosanta eram Exus assentados, preparados, investidos (note-se o ultra-
realismo da ficgdo nesse caso). Qutra, como bem assinala Landi no seu ensaio, que a magia
do Manosanta era mostrada aqui como uma cstrat¢gia de sobrevivéncia. Nesse sentido,
parece-me que ele, Olmedo, o ator, por um lado, ¢ 0 Manosanta, o sacerdote, seu personagem,
por outro, se igualavam e comentavam mutuamente: ambos vivendo de um biscate improvisado,
a magia de ambos sendo o ganha-pdo dos dois.

A MORTE DE OLMEDO

Corria entdo esse numero cOmico na programagido do ano de 1988, quando um
verdadeiro golpe foi assestado na cara do seu publico leal por trinta anos. Um mistério até
hoje néo esclarecido: a morte de Olmedo.

Foi assim: Olmedo, no seu apartamento, sem estar completamente alcoolizado nem,
de acordo com a pericia, tdo drogado para justifica-lo; e também sem deixar a carta que ¢ de
praxe, caiu pela varanda doze andares ¢ estrelou-se no chdo. Pensa-se numa “pirueta
brincalhona™ representada frente a simesmo. Um desdobramento mais do seu ator-personagem.
Alguém até aventou que, assim como uma vez se perguntara, em voz alta, frente as cameras,
acerca de suas calgas e prestes a despir-se: “as tiro ou nfio as tiro?”, ele teria dito, na ocasido:
“me jogo ou ndo me jogo?”
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“Satirizava tudo, era irreverente, ambiguo, sentia atragdo pelos limites,
cultivava a arte de acenar e fintar, ja seja nas suas ameagas de despir-se
[rente as cdmeras... até, possivelmente, como alguns contam, no seu iltimo
e avoado: ‘me atiro, ndo me atiro? ' (Landi, 1988 9)

Seu humor, como disse, era o humor da passagem do ator a personagem e de volta da
personagem para o ator, e foi justamente no turbilhdo do seu personagem-ator que ele foi
engolido. A eficacia de sua propria magia o puniu. O fato ¢ que Olmedo, ao suspender as
convengdes que regem a discriminagdo entre os dois géneros, ficgdo e realidade, acabou
soltando os Fxus cenograficos para agir fora do palco. Se ¢ ou nio ¢ isto 0 que os pais ¢ as
mdes-de-santo de Buenos Aires querem dizer quando falam em "castigo de santo", fica em
aberto.

A morte de Olmedo foi e continua a ser comentada ¢ examinada. Autores, pensadores
¢ jornalistas de todas as categorias falaram sobre ela em publicagdes tdo hierarquicamente
variadas como eles mesmos ¢, como aponta Quevedo, a usaram para falar dos aspectos mais
diversos da realidade. O mesmo Quevedo da varios exemplos desse “uso” dado a morte de
Olmedo, ¢ conclui:

“... a morte de Olmedo foi utilizada - de maneiras diversas - para falar de
temas variados: os bastidores da fardndola... (quase todos os meios); a
imprensa sensacionalista e os ladrdes de YPF [a companhia nacional de
petroleo] (Paviovsky); a psicandlise e sua capacidade explicativa [em
relagdo com os suicidios inconscientes| (Harari e Rascovsky); a satide
mental na Argentina (Vadagnel); a cocaina... (todos os meios); e ... também
dos desaparecidos e os grupos de tarefas durante a ultima ditadura militar
(Marimon). E de Alberto Olmedo? Em geral, muito pouco...” (Quevedo, op.
cit.: 23)

Entio Olmedo, que fora nada mais e nada menos que o ponto zero da passagem entre
a realidade e a ficgdo, entre o sofa e a tela, e que sumira perdendo-se nesse mesmo ponto de
fuga, fonema zero, zero de O, O de Olmedo, volta agora como ponto de intersegdo de todas
as falas. Com sua auséncia, gera o lugar delas.

EPILOGO

Falei de duas situagdes em que fui testemunha da interlocugdo entre o universo dos
simbolos religiosos afro-brasileiros ¢ a televisdo. Encontramos, em ambos os episodios, o
tema da morte, ocorrido na fronteira entre ficgdo e realidade. No primeiro episédio, a morte
passou da realidade dltima das figuras miticas a irrealidade da ficgdo. No segundo, a
irrealidade da comédia atingiu a vida.
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No primeiro caso, quem subverteu as minhas categorias de ficgdo e realidade foi o
publico, que, projetando a capacidade oracular, transcendente, do mito sobre ambas, mostrou-
me que, por tras dos acontecimentos fugazes da realidade e da ficgdo, por igual, se encontra
o horizonte ultra-real, ultra-referencial, do mito. Frente ao mito, em suma, ficgdo e realidade
sdo de araque.

No segundo, foi o ator, Olmedo, que produziu essa subversdo ao transgredir
permanentemente os limites entre o real e o ficticio. Ele quis, e d4dno mesmo, que ndo houvesse
um lado de fora da sua obra, que tudo se tornasse parte dela, ou que ndo houvesse maneira de
fugir da realidade. Nesse mundo continuo, sem verdade e sem mentira, ndo houve mais
isengdo, e ele ficou atrapalhado, sem saida, nessa trama.

Olmedo devia saber que o “pai” ofendia os santos que o sustentavam, mas, por um
momento, possivelmente, imaginou-se protegido pelo territorio e o alibi da comédia.
Esqueceu que, se a ficgdo se impregna de realidade, também a realidade pode contaminar-se
da ficgdo, e que se o ator invade a personagem, a personagem também, por que ndo?, pode
invadir o ator. E aqui ¢, me parece, onde se atinge o ponto da magia (magia, acredito, € o que
acontece nos instantes em que ficam suspensas as categorias que opdem ficgdo e realidade)
e se abre o assim considerado “mistério” da sua morte. Com o qual os deixo.
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POCALITICA POPULAR: UMA
DIMENSAO DA VISAO ESCATOLOGICA
DE ANTONIO CONSELHEIRO

Alexandre Otten
Professor do Instituto de Teologia
de Sdo Paulo (ITESP)

A crenga popular no fim do mundo iminente, muito divulgada no Nordeste até os dias
atuais, foi um dos condicionamentos no projeto de Anténio Conselheiro. Tanto
fatores socio-econdmicos atuantes no sertdo nordestino na segunda metade do
século XIX - como a crise econdmica mundial, a introdugdo do sistema econdémico
capitalista de produgdo no campo e os flagelos naturais - quanto fatores historico-
religiosos - como a decadéncia do catolicismo sertanejo, o exemplo de vida do Pe.
lbiapina e a leitura da Missiio Abreviada - influenciaram a pregagdo e a atuagdo do
profeta sertanejo. A visdo apocalitica popular, porém, condiciona os acontecimentos
em Canudos de maneira decisiva.
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Antonio reaviva o ideario popular latente de um Deus ““Pai dos pobres™ ¢ de um Cristo
“Bom Jesus dos pobres e aflitos” anunciando aos sertanejos empobrecidos e marginalizados
a presenga salvifica de um Deus de amor. Este Deus, na pregagdo do Conselheiro, asseguraria
aos pobres tanto a salvagdo eterna como uma vida digna nesta terra. A pregagéo profética do
beato encontra sua expressdo historica no arraial florescente de Canudos, onde, nos moldes
de convivéncia da comunidade cristd primitiva, a populagdo sertaneja encontra um espago de
vida em fraternidade ¢ paz preocupada com o bem comum. Sob a diregdo de Antdnio, a
comunidade de Belo Monte, como ¢ chamado Canudos, setorna para os sertanejos “sacramento”
¢ penhor da vida eterna,

Deste projeto profético, porém, faz parte a sua dimensdo apocalitica que incide sobre
a sua dimensdo historica.'

A PERCEPCAO DA RUINA DA ORDEM
SOCIAL SERTANEJA PELO CONSELHEIRO

A visdo do mundo, que tem o catolico popular ¢ da qual participa o Conselheiro,
encontra as suas raizes na concepgdo medieval do mundo como ordo. O mundo ideal o catolico
vé como uma ordem estabelecida e mantida por Deus.? Sua providéncia conduz a historia.?
A manutengdo do ordo visa o bem temporal, nesta terra, e o bem espiritual, a entrada no céu.
A vida no mundo ndo tem finalidade propria, ¢ vista como preparagdo do homem para a
salvagdo eterna. O fim ultimo ¢ a visio beatifica, a beatitude celeste. O mundo ganha, desse
modo, um forte aspecto escatologico. Ele ¢ um “interim” do qual se passa ao outro mundo.

A transitoriedade deste mundo ¢ reforgada ainda pela crenga do iminente fim do mundo.
O homem vive no horizonte do juizo final e esse ndo tardaria.’ Por vontade de Deus, no
entender de Antonio, a vida terrena foi mantida curta para que o homem néo se ensoberbecesse
com as prosperidades ou ndo perdesse o animo com as adversidades. Fortuna ¢ uma vida breve
¢ uma eternidade sem fim de alegrias celestes.®* Aceitando esta verdade divina, o homem
encontra sua paz no mundo. A pobreza deve ser suportada com paciéncia.® O pobre tem o
direito inalienavel de ser socorrido por aqueles que tém fortunas.” E o Lazaro da parabola de
Jesus. Enquanto o pobre pela pobreza alcanga, com certeza, o prémio eterno, o rico
dificilmente entrara no céu. A sua riqueza carrega uma pesada hipoteca em relagdo ao pobre.
Somente distribuindo seus haveres como o fez Zaqueu ele se salvara.® Nado existe assim a
categoria de futuro intramundano nem a de progresso, nem surge a necessidade de empreender



Apocalitica popular: uma dimensiio da visio escatologica de Antonio Conselheiro 67

grandes reformas neste mundo, e, quando séo feitas, sdo vistas como restabelecimento do ordo
ideal.

Sendo a “visdo beatifica” a meta ultima entende-se que a ordem no mundo, o bem
terrestre, tem a fungdo de ajudar o homem na sua tentativa de alcangar o céu, Assim, o ordo
se subdivide numa lei espiritual e numa lei temporal. A lei espiritual ¢ dada a Igreja, ao sumo
pontifice, aos bispos e aos padres, que de maneira especial se preocupam com a salvagdo do
rebanho. A lei temporal ¢ dada ao governo, ao monarca, aqueles que ocupam um cargo, aos
pais que devem encarregar-se do bem material das suas familias. O poder deles provém de
Deus; eles participam da Onipoténcia Divina e devem ser obedecidos como se fossem o
proprio Deus.” Mas o poder exercido ¢ a obediéncia exigida ndo sdo incondicionados. Estes
poderes terrenos sdo instituidos para o bem das pessoas. As autoridades sdo “ministros de
Deus para o bem”."” Um exemplo de monarca segundo a vontade de Deus foi o Rei Sdo Luis
da Franga, que se tornou protetor dos pobres, alimentando cada dia centenas deles a sua mesa.
Este poder exercido em favor dos fracos, injustigados e pobres representa a vontade de Deus.
Por isso dirigem-se as ameagas de Deus aos juizes particulares que néo fazem justiga aos
pobres." E exaltada a atitude da Princesa Isabel, que foi um auténtico instrumento da vontade
divina quando libertou os escravos.”? O mais auténtico “ministro™ ¢ o proprio Jesus Cristo,
que veio pobre, viveu independente, foi o mais humilde, desprezou a soberba, foi imparcial
em fazer justiga e fez um bom governo." A lei temporal se perverte quando néo garante o bem
dos pobres e quando se recusa a estar a servigo da lei espiritual que se encarna na Igreja
Catolica. Quando a lei temporal ndo é consentinea com a lei espiritual, quando pelos seus
ministros coloca em perigo a salvagdo de muitos dando escéndalos e subtraindo-lhes a fé,"
ou quando tenta abolir a Igreja, ela perde o direito de ser obedecida.'® Sdo um bom exemplo
os soldados-martires que desobedeciam ao monarca, o Imperador Juliano, quando este dava
uma ordem contra a Lei de Deus.'®

Os clementos aqui enumerados, que na visdo do Conselheiro seriam constitutivos do
ordo da sociedade sertangja, ja ndo existem mais na época. O apelo feito pelo beato pode ser
tomado como indicio de que ele constatou a diluigdo da ordem. Ha o grande pecado contra a
Lei de Deus daqueles que absolutizam o mundo. Segundo a visdo catélica tradicional, o
homem pode usar os bens deste mundo, mas jamais goza-los. As idéias liberais do progresso
Junto com a invasio da economia capitalista convulsionaram o mundo sertanejo tradicional.
Os homens correm atris dos bens terrenos pelos quais sdo esbulhados os pequenos.'” A justiga
particular revela os interesses desmedidos dos fortes e as violéncias sofridas pelos fracos.'®
A usura ¢ os juros excessivos, a avareza ¢ a cobiga denunciam a acumulagdo do dinheiro."
O orgulho, a ostentagdo e os adultérios sdo sinais da valorizagdo indevida dos bens deste
mundo. Desse modo, criam-s¢ para os pobres e simples grandes escindalos. O pobre ¢
abandonado, sofre o golpe mortal sem ser socorrido.”® Ademais, ¢ infeccionado pela cobiga,
ndo se contenta mais com a sua sorte.”’ Este escindalo que os ricos ¢ os “magons”™ dio tem
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sua raiz na atitude de eles valorizarem pecaminosamente esta vida, negando, desse modo, o
céu. A Lei de Deus foi abatida e os pecados inundam o mundo.

Desta visdo compartilha Antdnio com outros profetas populares do scu tempo. Estes
videntes percebem a perversdo da Lei de Deus ¢ anunciam o fim do mundo: “Quando Deus
andou no mundo disse: * Adeus, mundo velho, até mil que dois mil ndo ha de chegar. Estamos
no fim das eras’.”* Séo reavivados ditos enigmaticos atribuidos ao Frei Vidal que falam de
uma ““seca do sol escuro” onde todos os “bichos™ morrem: ... neste tempo € muita sala ¢ pouca
fala, ¢ muitos chapéus e poucas cabegas, € poucos mogos ¢ velhos alguns, muita peste ¢ pouco
rastro. Tudo isto ¢ porque o povo vai desprezar a Lei de Deus™. ™ As secas atuais com seus
desastrosos efeitos sdo interpretadas como inicio do fim. Com a fome, a sede e a grande
mortandade comegam as grandes agonias. Ha as pestes, a variola ¢ o tifo, que fazem grande
ceifa, Sinais da convulsdo da terra sdo consideradas as pragas de morcegos ¢ cascavéis que,
irritados pela fome, abandonam seus esconderijos e atacam com firia e raiva os homens.™

Condena-se adegradagdo dos costumes: as matangas, os roubos, as violagdes a pessoa
¢ a propriedade. Alerta-se a gente sertancja pelas freqiientes imoralidades e desonestidades,
pelo escandalo da mancebia que, ja no tempo de No€, uma vez, causou o fim do mundo pelo
diluvio. Irritam a paciéncia de Deus os padres amancebados que, além do mais, descuidam
do seu rebanho. Hi por toda a parte templos e igrejas em ruinas, matrizes sem culto ¢ sem tudo
de que precisam para tanto. O povo ndo reza mais as costumeiras oragdes e novenas.

A soberba dos ricos e poderosos leva a guerras. Do ambiente de Pe. Cicero se recolhe
a scguinte profecia: “Brigara nagdo com nagdo. Sera guerra contra guerra, Guerra em terra,
guerra nos mares, guerra nos ares, batalha contra batalha. Serdo grandes as tropas, os povos
revoltar-se-do contra os governos ¢ chefes de suas proprias nagdes, os pobres voltar-se-do
contra os ricos, ¢ os ricos, nobres ¢ poderosos os matarao ¢ os vencerdo ¢ os esmagardo. E os
ricos ¢ os pobres andario, depois, escondidos nas cavernas dos montes e rochedos, porém de
nenhuma forma escapario.” Encontram-se em Canudos ao redor do beato também estas
profecias apocaliticas corriqueiras do sertdo.? Fala-se do mundo que ndo chegara até o ano
dois mil, das convulsdes cosmicas, do “sol escuro™ e da “corrida das estrelas”, das
calamidades naturais, como seca, fome e doenga, das guerras das nagdes: “O Brasil com o
Brasil, a Inglaterra com a Inglaterra, a Prissia com a Prassia.”? E constatado pelo povo que
se quer abolir a Lei de Deus e erigir a Lei do Cédo.™

Parece importante para o despertar da profecia do iminente fim do mundo a percepgéo
da perversio da Leide Deus. A visdo apocalitica ndo surge unicamente a partir da inseguranga
extrema da vida. As caréncias da vida sertanieja transmitem ao homem um senso agugado da
“finitude™ deste mundo.” A deficiéncia técnica de enfrentar as ameagas das catastrofes
naturais, das epidemias, das insegurangas sociais facilita a compreenséo do mundo como vale
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de lagrimas, do qual se passa para o c€u, que ¢ propriamente a nossa patria. Embora o im do
mundo seja acreditado como muito proximo, a experiéncia da miséria ndo chega a formar uma
crenga apocalitica. E que o homem se arma com paciéncia ¢ conformidade diante destas
calamidades. Sdo castigos de Deus pelos pecados cometidos ¢ convocam a peniténcia. Para
a constituigdo de uma crenga do fim do mundo ¢ necessdria a experiéncia de injustigas ¢
violéncias humanas entendidas como contrérias a vontade divina, a Lei de Deus.

A aboligdo da Lei de Deus com todas as injustigas ¢ conseqiientes sofrimentos ¢ ligada
na ¢poca pelos sertanejos a gesta das elites liberais e magonicas. Secularizadas, elas querem
a modernizagdo do pais, travando uma renhida batalha contra a Igreja e a “religido catolica™,
tidas como forgas nocivas e retrogradas para o progresso moderno. Aliam-se ao protestantismo
que promove a modernizagdo e denunciamo catolicismo como credo obscurantista que exerce
influéncia desastrosa sobre o povo, de cujas qualidades e capacidades desconfiam. Temem
uma “Nigroldndia”, e promovem a imigra¢do de ragas superiores, germanicas ou anglo-
sax0Onicas, que seriam mais aptas de criar uma civilizagdo moderna. Assim, o protestantismo,
promovido pelos liberais, se torna para a Igreja uma ameaga de vida. Ha o governo com suas
atitudes regalistas que, querendo fortalecer o Estado, cerceia a vida eclesiastica com leis
restritivas: a proibigdo dos noviciados, o programa da suspensdo das ordens e congregagdes,
expulsio dos jesuitas por ocasido da revolta dos “Quebra-quilos”, a negagio de verbas para
a formagdo do clero, em suma, tenta enfraquecer ¢ sufocar a Igreja. Ha a magonaria que,
reunindo as forgas liberais ¢ inovadoras da elite, propde a secularizagdo do Estado. Com
obstinagdo, leva a cabo o projeto da separagdo de Igreja e Estado seguida pela liberdade dos
cultos, pela aboligdo do catolicismo como religido oficial, pelo casamento civil, pela
secularizagdo dos cemiterios ete. Sem misericordia, os magons atacam os bispos reformadores.
Desta forma, sio tidos como responsaveis pela humilhagdo do papa. que perdeu todo o poder
temporal ¢ vive encarcerado no Vaticano, como também pela prisdo de dois bispos no auge
da Questao Religiosa.

A hierarquia vé nisso um esforgo saténico de abolir a Igreja no Brasil e de construir
uma sociedade sem Deus, ¢ o povo a scgue nesta visdo compartilhando os ressentimentos da
Igreja oficial. Os magons que querem acabar com a Santa Religido sdo também aqueles que
oprimem o povo pobre aumentando os impostos e introduzindo novos pesos ¢ medidas.
Durante a revolta dos “Quebra-quilos™, os sertangjos invadem as cidades gritando vivas a
religidio e morras a magonaria.* No Recife, destroem o teatro, acreditando que fosse o templo
dos hereges. Exumam também magons, pois cles ndo merecem descansar em terra santa.

Neste clima, quando até Ibiapina identificava os magons com as hostes de Satanas, ndo
foi um grande passo quando os profetas populares reconheceram na magonaria o Anticristo.
As antigas profecias de “Brigard nagdo com nagdo..."” estio se realizando para os videntes.
As guerras na Europa revelam as maquinagdes magonicas para apoderar-se do governo do
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mundo. Na magonaria ganha o Anticristo formas concretas, Ela ¢ assim considerada, uma vez
que seu proposito seria perseguir os cristdos catolicos, abolir a Santa Lei de Deus e destronar
o proprio Deus para erigir sobre o mundo o governo ateu.

Anténio Conselheiro adota esta visdo do mundo. Esta convencido de que o fim do
mundo ¢ iminente ¢ vé nas elites progressistas as hostes de Satanas. Confirma-o nesta visdo
a Missdo Abreviada. Prega ela que esta para vir o Anticristo, que trabalha contra a “Santa
religido™ e promove a “destruigdo” do catolicismo. Ele ndo adere a Lei de Deus, mas finge
de acreditar na Lei de Mois¢s para fazer proselitismo entre os judeus. Ndo acredita na
imortalidade da alma, nem nos castigos e prémios da vida eterna.” O Conselheiro identifica
os magons, republicanos ¢ protestantes como os filhos do Demdnio, sdo os sucessores dos
judeus e, ha décadas, combatem a Igreja Catolica ¢ a Lei de Deus.

Os ataques a lgreja sdo os indicios da proximidade do Anticristo e do subseqiiente fim
do mundo. Mas no séquito do Conselheiro podem ser vistos outros sinais mais especificos do
fim, além dos corriqueiros, que corriam no sertdo. Intensifica-se o clima apocalitico ao redor
de Canudos.

Para o proprio Consclheiro, foi a construgdo da via férrea um anincio dos sofrimentos
escatologicos. “A besta de ferro deixard seu caminho e distribuird por toda parte mulas de
fogo, que virdo a todas as casas nos esconderijos dos sertdes. Elas dizimardo a humanidade
mais que todas as guerras do mundo.” Igualmente vé no colapso da sociedade sertancja
edificada sobre os lagos familiares um sinal do fim: *Os pais ndo conhecerdo os filhos nem
esses reconhecerdo os pais.”™

Por ocasido de eleigdes, no inicio da Repuablica, os vencedores, partidarios do Bardo
de Jeremoabo, comegam a fazer represalias ao povo do Conselheiro. Esta perseguigdo ¢ tida
como sinal escatologico decisivo. Relata J. Aras a respeito da atitude do Conselheiro: “Os
penitentes, sentindo-se agravados pelos mandatarios, reagiram apenas através do Conselheiro,
que ‘esquentou’ mais os seus sermdes.” O ataque sofrido em Masseté ndo deixa mais
nenhuma davida sobre o estado das coisas. ““A noite daquele dia chegaram ao arraial de Cumbe
e logo exigiram do velho padre Sabino o altar da Capela a fim de que o Consclheiro falasse
para o povo dali as ocorréncias. Comegou dizendo: *Meus irméos, o Anticristo ¢ chegado, esta
aqui neste livro (e mostrava um grosso volume - A Missdo Abreviada). O ataque de Masseté¢
constituiu uma prova para nos. O meu povo ¢ valente. O satanas trouxe a republica, porém
em nosso socorro vem o Infante Rei D. Sebastido. Vird depois o Bom Jesus separar o joio do
trigo, as cabras das ovelhas. E ai daquele que ndo se arrepender antes, porque tarde ndo
adiantara. Jejuai, que estamos nos fins dos tempos. Belos Montes serd o campo de Jesus, a face
de Jeova’ . E Canudos que estd na mira do Anticristo. E ali que se vive a Lei de Deus a ser
combatida pelos hereges republicanos.
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TESTEMUNHOS APOCALITICOS POPULARES

Foram encontrados em Canudos escritos populares de cunho apocalitico. Entre eles,
ha uma profecia influenciada pelo Apocalipse de Sdo Pedro.* escrito apocrifo que data do
seculo 11 ¢ marcou durante muito tempo o idedrio apocalitico popular, e até, como parece, a
Missédo Abreviada.™ Jesus estd descansando, antes da sua paixdo, no monte das Oliveiras, e,
perguntado pelos seus discipulos, prediz os sinais do fim do mundo. Refere-se ao Conselheiro
como profeta escatologico mandado pelo seu Pai, que prega nas casas, constroi igrejas ¢
encontra muita oposi¢do no meio dos homens. Outros sinais sdo, novamente, a construgdo da
via férrea, a libertagdo dos escravos, a ruina do Império e o advento da Republica com o seu
censo geral da populagdo. O receio popular ¢ que o governo judeu, seguidor do Anticristo,
perseguird o povo cristdo pobre: “Hé de aparecer umas Sinagogas gerais obrigando muitos
de nos para se assinarem nesses papéis.”

O povo se espelha nas profecias jesudnicas a respeito da sorte dos seus discipulos por
ocasido do fim do mundo: “Muitos de nds serdo presos e remetidos as casas de subdelegacias,
de Presidente ourei”, e “muitos, muitos deverdo ser mortos por causa de meu nome™. Sdo estes
os “altimos sinais desta idade”, aos quais ¢ acrescido ainda o sinal das guerras do Anticristo.
Mas o esforgo do Anticristo chama ao plano D. Sebastido, que assume o papel do Arcanjo Sao
Miguel: “Nesse dia, quando sair [D. Sebastido] com seu exército tera a todo no fio da espada,
deste papel da republica - o fim desta guerra se acabara na Casa Santa de Roma e o sangue
ha de ir até a junta Grosa?” (sic!).” Depois, convulsionar-se-3o as forgas cosmicas e chegara
o Filho do Homem em uma nuvem para o Juizo Universal.”™

No anexodesta visdo apocaliticaha uma outra que ¢ umareformulagdo de uma profecia
atribuida ao profeta Jeremias. Ela inicia, em 1822, com a Independéncia brasileira e termina
com o fim do mundo previsto para o ano de 1901. Sdo inseridos neste esquema como sinais
do fim acontecimentos que impressionaram a gente do Conselheiro ¢ causaram-lhe admiragéo,
incompreensdo ou escandalo. Os sinais refletem a consciéncia historica aflita dos sertanejos.
E lembrada mais uma vez a construgdo da linha férrea na Bahia, entendida pelas elites como
simbolo da entrada vitoriosa da civilizagdo nos sertdes, temida, porém, pelo povo simples
como “desgraga do Pais Brasilciro”. Recordam-se o inicio da pregagdo do Conselheiro no
sertdo baiano, o arrefecimento da fé que sinaliza a crise do catolicismo sertanejo e que esta
ligado & inusitada obsessdo pelo dinheiro que denuncia o advento de uma nova ordem
econdmica. E lembrada a “grande revolugio” em 1888, que ¢ a aboligdo da escravatura. Para
o ano de 1889 ¢ indicada uma perseguigdo feita ao beato e ao seu povo que os leva a uma vida
de muitas caminhadas pelos sertdes onde batem de encontro com a gente miseravel, sofredora
de peste ¢ fome, carestia e desemprego. Sdo mencionadas as revoltas fratricidas no Sul e
Centro-Este do pais, efeitos do descontentamento com o governo de Floriano Peixoto. Para
o ano de 1892 ¢ mencionado um grande crescimento do séquito do beato: convertidos a
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doutrina do Conselheiro, confraternizam-se pobres ¢ ricos. O ano dc 1894 figura como o do
florescimento de Canudos: até das paragens litordncas os povos afluem para o sertio,
deixando desertas as fazendas dos coronéis ¢ fazendo florescer em abundiincia o sertdo. Para
o ano de 1896 ¢ anunciada a guerra, ¢, com otimismo, prevé-se para 1897 a vitoria: em meio
de carestia havera um so rebanho ¢ um so pastor. O profeta insiste na unido do povo sob a
prote¢do de um pastor. Este encontro escatologico esta sendo anunciado pelo proprio Jesus

Cristo. Mas ndo durara por muito tempo, segundo a profecia, pois ¢ previsto o fim para o ano
de 1901.*

Nas profecias apocaliticas populares pode-se observar uma crescente aglutinagdo dos
sinais ao redor do Conselheiro ¢ da sua comunidade. Canudos se torna o campo da batalha
com o Anticristo. Os eventos que por ali ocorrem sinalizam o fim do mundo. A identificagdo
de Canudos com o “campo de Jesus™ ¢ dos republicanos com o ~Anticristo™ ¢ levada 4
completagdo em dois “"ABCs™ populares também encontrados por Euclides da Cunha, em
Canudos. O primeiro ABC focaliza a iminente ruina da Republica. A desgraga do Brasil veio
no dia 15 de novembro de 1889 com a sua instalagdo. E uma “lei estrangeira™ que anuncia
a opressdo atéia do povo. E identificado com o Anticristo o Liodoro, isto ¢, o Marechal
Deodoro, que para o pocta anseia o supremo dominio do mundo, querendo escravizar todo o
povo simples. Os seguidores desta “lei da falsidade™ sdo os homens das grandes ciéncias, os
padres ¢ doutores. Aboliram a Lei de Deus instituindo o casamento civil. Derrubaram o
Direito Divino dos Reis para fazer eleigdo. Aquiotrovador fazum jogo de palavras. Em lugar
de “eleigdo™ escreve “a lei-¢ao™, dando a entender que a cleigdo ¢ a “lei (do) Cao”,

Os seguidores desta lei ndo ddo valor a Deus ¢ ndo esperam nada do céu. Por isso serdo
vencidos:

"Queimados sejam aqueles
que a Deus ndo deram louvor
do Céu ndo esperam nada

no Inferno acabardo.”

Ha diversos sinais da derrota dos republicanos: eles vinham “malhar o Conselheiro™,
mas “foram todos se acabar™ nas caatingas. Ha os sinais do desmoronamento do poder: no
Rio Grande estdo os homens combatendo a Republica"a favor da Monarquia™. O povo mesmo
ndo so ndo acata a Republica, mas desertou, quer apenas servir a Deuse a D. Pedro Imperador.
Esta proximo o dia em que se inverte a ordem, que o pobre “agiienta” e manda o rico “correr”.
Esta crenga na inversdo da ordem se funda em forgas histdricas provindas do proprio povo,
como também em forgas sobrenaturais, em Jesus, D. Sebastido ¢ o Consclheiro, que dédo
suporte a luta do povo:
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“"Tanta gente que se assina
nesta lei da falsidade
chamemos por Jesus

tenha de nos piedade

Sebastido ja chegou
com muilo regimento
acabando com o civil

e fazendo casamento

Nasceu o Anticristo
para o mundo governar
ai esta o Conselheiro

para dele nos livrar."™

O outro conjunto de quadrinhas intitulado de “ABC de Incredulidade™ explora a
ignorancia da Republica, fruto da soberba, quando se levanta para combater o proprio Deus.
Ela se encarna no Coronel Moreira César, chamado pela tradigdo popular o “Rei da Soberba™.
O titulo o coloca nas proximidades do proprio Satanas. Foram os “homens civilizados™ que
vieram “brigar com Deus”, mas se mostraram muito ignorantes:

“Bem que podiam eles saberem
que isto ndo podia ser

de virem (brigar) com Deus
que ¢ quem tem todo poder

e que o nosso Conselheiro

ndo chega para eles ver.”

Foi muita ignorincia dos soberbos perseguir o “nosso Salvador”, como também a
“lgreja do Senhor”, o “Bom Jesus e 0 nosso Conselheiro™, o ““povo da companhia™ querendo
matar “os inocentes” “para nos acabar”, Deus ¢ Gnico rei do mundo ¢ quando Moreira César
veio ao Belo Monte ele se enganou e morreu:
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“que Deus ndo ajuntou seu povo

para o deménio espalhar.’

Quem briga com Deus como este “homem desordeiro” ndo deve contar com a vitoria:

“Caiu este grande impio
la do Rio de Janeiro
perseguindo o Bom Jesus
e o nosso Conselheiro
pois 56 quem pode é Deus

que governa o mundo. Amém. "

Assim, aqueles que vieram para brigar, “Reis, Principes ¢ comandante”, “todos hdo
£33,

de se acabar”; o povo de Canudos conta com a “defesa de Jesus, Maria, Jos¢™; esta a seu lado
o “Bom Jesus” que da forga a prépria agdo:

“Grandeza so tem Jesus
que nos livrou de todo mal
assim como nos livramos
deste castigo mortal
daquele impio soberbo

que vinha nos acabar.”™

As profecias e quadrinhas populares testemunham a diluigdo do ordo do mundo
sertanejo. A Leil de Deus esta perigosamente ameagada. Com o ataque dos homens da
civilizagdo e daciéncia, dos padres e dos doutores, identificados pelo povo como ateus, sofrem
os pobres e simples. Véem-se no perigo de serem oprimidos, escravizados e mortos pela lei
“impia” e “estrangeira”, “Leido Cdo” eda “falsidade” que os homens soberbos, ndo-tementes
a Deus, inventaram. Cria-se assim a sua visdo apocalitica e dualista. No horizonte do fim do

mundo, porém, existe ainda um certo otimismo.
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A primeira profecia de cunho apocalitico puro expds a historia denunciando a
corrupgdo do mundo e dando explicagdo aos sofrimentos dos ouvintes. O fim do mundo estd
proximo, o Anticristo ja chegou e foi identificado. Mas para o final o profeta prevé a
reconstitui¢do da Lei de Deus com ajuda de Dom Sebastido que aniquilara os discipulos do
Anticristo e, com eles, o fruto do seu trabalho, a Repablica, mas logo em seguida voltara o
Filho do Homem para por {im a este mundo.

A segunda profecia também decifra os sinais dos tempos. Por simesmos incompreensiveis
para os canudenses, recebem pelo vidente seu valor e sua posigdo historicos. Concorrem todos
os eventos para um fim: a Parusia. E visto o final da histéria de maneira positiva: Canudos
forma a comunidade de justos que sobrevive aos terrores do Anticristo e aguarda, segundo a
imagem evangélica de “um so rebanho ¢ um so pastor, “o fim do mundo.

Nos dois “ABC” os trovadores mantém a visdo apocalitica dualista, mas estdo
otimistas quanto a restituigdo historica da Lei de Deus. Segundo a concepgdo popular, forgas
sobrenaturais como Deus, Jesus Cristo, Maria, Jos¢, Dom Sebastido e também o Conselheiro
unem-se aos esforgos humanos, que sdo as revoltas no Sul, as desergdes dos pobres que ndo
acatam a Lei do Céo e a luta vitoriosa contra o grande impio Moreira César. Em breve, sob
providéncia divina, alcangardo a eregdo da Lei de Deus que se concretiza no governo do
Principe Dom Pedro 1. Os sertanejos até estdo dispostos a marchar contra o Rio de Janeiro
para depor o governo republicano.

Além destas trovas compostas por poetas populares foi encontrada em Canudos uma
carta sui generis. Seu remetente, um certo E. P. de Almeida, parece ser um homem culto pelo
conteado e estilo da carta. Ele, como diz, se converteu a doutrina do Conselheiro e foi morar
em Canudos, para onde quer chamar também os seus parentes e amigos. Ele tem como 1deal
de governo a Monarquia de Braganga, a qual todos os brasileiros se devem converter. A vitoria
da Monarquia ele considera segura depois das vitorias do Conselheiro sobre as expedigdes
de Febronio Brito e Moreira César. A atual demora da Monarquia esta no plano de Deus, que
quer dar aos brasileiros ainda um tempo de converter-se a esta forma de governo. Para os
homens tementes a Deus, o unico legitimo monarca ¢ o Principe Dom Pedro 11I. Quem ndo
o aceita, ¢ permanece republicano, sera, com a reinstalagio da Monarquia, deportado para os
Estados Unidos. Quem, porém, ndo quiser ser deportado deve fazer esforgo para chegar a
Canudos dado o fato de que o Conselheiro ainda recebe os convertidos. Almeida aspira a
restauragdo da Monarquia e vé no Conselheiro um lider politico. Sua visdo é politica, o aspecto
escatologico ou salvifico ndo lhe interessa tanto. Desse modo, ele esta despreocupado com as
coisas da religido, engana-se quando confunde a “Arca de No¢” - conceito que indicava
Canudos como lugar que garantia a salvagdo - com a “barquinha de No¢l”."
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OTIMISMO HISTORICO EM CANUDOS

Todos os testemunhos referidos sdo prova de um certo otimismo em meio de um clima
apocalitico. Ha o dualismo entre a Lei de Deus ¢ a Lei do Cdo. Numa o pobre vive sob a
providéncia benfazeja de Deus em [raternidade, igualdade e liberdade, e na outra vigora o
poder das trevas infligindo pecado, opressdo e perseguigdo. A batalha contra o Anticristo se
aguga ¢ sc concretiza ao redor de Canudos, mas reina um otimismo que, além de explicar-se
a partir das vitorias contra as trés campanhas militares, deve ter tido a sua raiz no otimismo
do Conselheiro.

E. no fundo, a concepgdo do lider que orienta o movimento.* Na sua visdo apocalitica
sobra ao Conselheiro ainda margem para cxpectativas historicas como revela-se em sua
prédicaSobre a Republica™ Acredita que breve a Republica caira por terra, que a Monarquia
de Dom Pedro 111 sera reinstalada, que haverd um tempo de paz antes da volta do Filho do
Homem para todos que impugnaram a Repiblica.™ Nos sermdes relatados por testemunhas
oculares consta o mesmo otimismo. Com ajuda de Dom Sebastido caira o reino de Satanas
antes da chegada do Bom Jesus. Os republicanos ndo botario os seus pés no Belo Monte, que
¢ “campo de Jesus, face de Jeova™ " Diz o Consclheiro que o Anticristo “néo tem poderes
de entrar em Belos Monltes, porque o Bom Jesus nédo consenle que atravesse estas linhas de
serras que circundam a nossa Jerusalém”. Em Canudos, “quem estiver neste pedacinho de
terra sagrada, nada sofrera” com o ataque dos republicanos.” O Conselheiro previa quatro
ataques, mas era olimista: os primeiros trés ele iria vencer, o ultimo entregaria ao Bom Jesus
que tomasse conta do seu povo.* Deve-se acrescentar que o otimismo ndo foi fruto de
ingenuidade ou de teimosia fandtica. Honorio Vilanova atesta que o Conselheiro teve uma
clarividéncia excepcional ¢ ndo era homem de acreditar em bruxarias.”” A sua ¢ otimista
contagiou muita gente e estimulou expectativas historicas ou messidnicas. Mas ¢ também a
f¢ do beato, a sua imitagdo do Bom Jesus, que depois da vitoria sobre Moreira César evitou
que o povo de Canudos passasse ao ataque. Deixou passar esta cxcelente ocasido. Relata
Almeida que 50 temos ordem de nos defender enquanto os inimigos corram, nem mais nem
menos”,*

A visdo escatologica do Conselheiro ostenta tragos peculiares que orientaram o
movimento de Canudos. Devido as atitudes inovadoras dos grupos hegemdnicos da sociedade
sertancja empenhados na introdugdo de uma nova forma econdémica que marginalizou uma
grande parte da populagdo, e das elites liberais que promoviam o progresso ¢ a civilizagdo do
Brasil e propagavam uma nova visdo do mundo entrando em confronto com a Igreja catolica
considerada retrograda e desprezando as classes baixas da populagdo tidas como incapazes
de criar e viver num Brasil moderno, o Conselheiro constata o fim do mundo. Proclama que
Deus surge para manter asua Lei ¢ proteger os seus contra as hostes do Anticristo. Deste modo,
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identifica os males ¢ os malfeitores. Confiando no poder de Deus, recupera para o povo
esperanga e olimismo que se manifestam at¢ em projetos historicos como o da reconstituigdo
da Monarquia ou da marcha revolucionéria contra o Rio. A id¢ia religiosa da Lei de Deus que
no catolicismo popular, muitas vezes, ¢ instrumento de opressdo, fazendo os pobres se
calarem, acomodarem ¢ resignarem, surge agora como fonte de protesto. O povo recupera a
forga historica, se bem que nos limites apocaliticos, visto que o Juizo Final ndo tarda e
peniténcia e conversdo se fazem urgentes. Os apelos do beato de “Jejuai que estamos nos fins
dos tempos™* ¢ “Jejuai e preveni-vos™* dominam os projetos historicos. A vida de paz depois
da reconstituigdo da Monarquia seria, de qualquer maneira, breve.
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Este trabalho é parte de um estudo mais amplo sobre religido e estratégias de
enfrentamento dapobreza, onde, baseada em historias de vidas e entrevistas com
pobres de diferentes grupos religiosos em Recife e no Rio de Janeiro, procurei
identificar as estratégias desenvolvidas por aqueles grupos para enfrentar as
dificuldades de sobrevivéncia e luta contra a pobreza (Mariz, 1989). Nessa
pesquisa observei que uma das formas pela qual as igrejas pentecostais eram
bastante uteis na luta contra a pobreza era ajudando individuos com problemas
de uso excessivo de dlcool a abandonar o habito de beber.
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A recuperagdo do alcodlico ¢ ainda uma questdo nio resolvida e muito debatida. Ao
considerar o abuso na ingestdo do alcool como uma doenga, a medicina propde terapias
diversas, mas as taxas de recuperagdo pelo tratamento médico ndo parecem se sobrepor as
remissdes espontineas ou a recuperagdo conseguidas através de grupos como os Alcodlicos
Andnimos (Araujo, 1988). Devido & precariedade nas camadas populares brasileiras dos
servigos meédicos em geral, a recuperagdo do alcodlico pobre parece ser ainda mais
desvinculada da medicina.

Diversos estudos relacionamespiritualidade e religido com a recuperagio do alcoolismo
(Knox, 1985; Johnson, Slander & Griffen-Shellev, 1987). Alguns destacam o fato de que a
criagdo de lagos primarios, a experiéncia de maior solidariedade social e a adogdo de um novo
estilo e sentido para a vida sdo fundamentais na superagdo do problema do alcoolismo, que
seria uma expressdo de anomia. Slagle & Weibel-Orlando (1986), por exemplo, sugerem que
a presenga desses elementos caracteristicos de grupos religiosos no movimento dos Alcoolicos
AnoOnimos seria a explicagdo para seu sucesso no combate a dependéncia alcodlica. Desde
que a participagdo em qualquer grupo religioso implica uma conversdo e também, em quase
todos os casos, um desenvolvimento de maior solidariedade com a participagdo em grupos
primarios, o novo sentido para a vida e a experiéncia da solidariedade por si s0s ndo sdo
capazes de explicar totalmente a atragio e o sucesso diferencial das igrejas pentecostais em
relagdo a outros grupos religiosos no combate ao alcoolismo, mas apenas explicam parcialmente
esse fendmeno.

Para entender melhor a relagdo entre pentecostalismo e alcoolismo ¢ preciso conhecer
a visdo de mundo pentecostal, porque ela ¢ que vai condicionar o conteado dos novos estilo
e sentido para a vida, bem como a forma como ¢ desenvolvida a solidariedade social entre os
fiéis. Meu argumento, no presente artigo, ¢ de que ha elementos especificos na cosmovisdo
e doutrina pentecostal ausentes nos demais grupos religiosos das camadas populares no Brasil,
que, além de serem dteis na luta contra a pobreza, sdo especialmente ateis no combate ao
alcoolismo.

As observagdes de que o pentecostalismo atrai e € atil para pessoas que t€ém problemas
com o beber excessivo e seus familiares me fizeram questionar sobre quais as especificidades
dessa religido que facilitariam seus fi¢is a lidar com a questdo do alcoolismo,

PENTECOSTALISMO E ALCOOLISMO

Nio utilizo no presente artigo o conceito médico de alcoolismo. O alcoolismo interessa
aqui apenas como problema social. Considerei, entdo, alcodlicas as pessoas que causam
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problemas ao convivio social devido ao uso excessivo de dlcool. Se o alcodlico, definido assim
por critérios outros, ndo causa dificuldades e conflitos sociais, ndo se inclui nessa definigéo.

Grande parte dos entrevistados, habitantes dos bairros pobres, consideravam o
alcoolismo um dos maiores problemas de suas comunidades. Quase todos conheciam alguém
proximo que tinha problemas por beber em excesso. Muitos tinham ou tiveram familiares com
esse problema. Apesar da falta de estudos de ambito nacional sobre a prevaléncia de
alcoolismo no Brasil, as estimativas de Santana ¢ Almeida Filho (1987) confirmam essas
impressdes de campo ao mostrar que as taxas de alcoolismo nesse pais como na América
Latina, em geral, tendem a ser mais elevadas do que nos paises industrializados. Esses autores
observam também que sdo os homens das camadas trabalhadoras os mais atingidos pelo
alcoolismo. Nas camadas trabalhadoras, a dependéncia ao dlcool alcanga uma dimensdo
social muito ampla, porque contribui para a deterioragdo da qualidade de vida de uma
populagdo mais carente.

O alcoolismo entre as populagdes carentes, em geral, ¢ freqiientemente relacionado
com as tensdes psicologicas geradas pelas dificuldades de sobrevivéncia e pela luta didria
contra a miséria ¢ a pobreza. Uma entrevistada pentecostal do Rio de Janeiro, por exemplo,
explica que seu marido se tornou alcodlatra logo apos um periodo de desemprego.

As familias chefiadas por individuos com problemas com dlcool parecem ser as que
se encontram numa situagdo de pobreza mais grave. O drama da vida dessas pessoas foi
descrito por um grande niumero dos meus entrevistados. Muitos homens gastam quase todos
os seus recursos bebendo.

Como ja mencionei anteriormente, na pesquisa de campo, notei que um nimero
significativo de ex-alcoolistas, suas esposas, e esposas de alcoolistas tinham se convertido a
igrejas pentecostais. A conversdo a uma igreja de crente, ou seja, a uma igreja protestante, em
geral, era considerada por diversos entrevistados como uma estratégia muito eficiente de
combate ao alcoolismo. Oliveira (1990) observou nos bairros pobres do Recife que, em
relagdo aos diversos grupos religiosos, as igrejas protestantes eram percebidas como
alternativas vidveis para a recuperagio do alcoolista.

A conversdo masculina estd, em grande parte, relacionada com o alcoolismo. Algumas
vezes, as mulheres convertem-se primeiro, tentando converter posteriormente seus maridos
que bebiam demais. Assim ocorreu com Creuza e Neuza e seus respectivos maridos. Apos a
conversioe o abandonodo alcool, nenhum deles deixou de ser pobre, mas todos experimentaram
um certo progresso material imediatamente apos o parar de beber. Essas mudangas de
comportamento impressionam muito a comunidade pobre como um todo. Mesmo pessoas de
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outros grupos religiosos, tal como Odete, uma lider catélica, refere-se a pessoas conhecidas
que bebiam e que, com a conversdo a uma igreja crente pentecostal, param de beber,
conseguem trabalho, mudando sua vida e a de sua familia.

Em estudo anterior (Mariz, 1991), argumentava que a forma como o pentecostalismo
vé ndo apenas a dependéncia ao dlcool, mas o proprio dlcool como obra do deménio, além
da experiéncia de suspensdo da realidade oferecida pelos dons do Espirito Santo seriam
alguns desses elementos. No presente trabalho, contudo, chamo a atengdo para experiéncias
que os fi¢is vivenciam a partir de sua participagdo em uma comunidade pentecostal, que, além
de serem uteis para o enfrentamento da pobreza em geral, sdo especialmente eficazes no
combate ao alcoolismo. Essas experiéncias seriam a experiéncia de dignidade, de poder e de
“senso de coeréncia”.

A EXPERIENCIA DA DIGNIDADE

O fortalecimento da auto-estima do pobre ¢ um elemento muito estratégico para sua
sobrevivéncia. Numasituagdo de extrema pobreza, a auto-estima ou o senso de uma dignidade
pessoal € muito abalado. O alcoolismo termina por destruir esta dignidade ¢ auto-estima ja
fracas. O alcoolista, bem como sua familia, precisa antes de mais nada se sentir digno e
decente.

Diversos autores observaram entre os pentecostais um forte sentimento de dignidade
(Bobsin, 1984; Novaes, 1985; Rolim, 1985). O pentecostalismo ajuda o pobre a obter esse
sentimento ou a reforgar a auto-estima de diferentes maneiras. A énfase nos dons espirituais
em oposigdo a riqueza material seria uma dessas estratégias de fortalecimento de auto-estima
(Bobsin, 1984). Outra estratégia que observei ¢ o empenho dos pentecostais em construir uma
identidade de pessoa decente ou “gente de bem™.

O zeloso cuidado dos pentecostais com sua aparéncia, sua forma de vestir, de se
comportar em publico se relaciona com seu desejo de construirumanova identidade que busca
reforgar a auto-estima. Zuleide, por exemplo, decidiu tornar-se pentecostal por causa de suas
roupas “da moda” tidas como pouco decentes. A forma de vestir do pentecostal também foi
0 que impressionou e atraiu Roxinha, outra pentecostal de Pernambuco, cujos ex-marido e
filhos tiveram problemas com o beber excessivamente.
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Para o pentecostalismo, ser uma pessoa de bem e ter uma aparéncia de pessoa de bem
sdo duasrealidades intimamente relacionadas. A tentativa dos pentecostais de se diferenciarem
dos outros pobres e do mundo da pobreza parece ser uma estratégia de fortalecimento da auto-
estima. Os pentecostais se percebem como diferentes ¢ procuram obter um sentimento de
distingdo e superioridade. Essa tentativa de diferenciagdo ¢ criticada pelos ndo-pentecostais
que acusam aqueles de se julgarem melhores do que os outros.

A aparéncia de decéncia e o uso de roupas discretas e “sérias”, de fato, protegem a
mulher ¢ 0 homem pobres. Evitam que as primeiras sejam consideradas e tratadas como
prostitutas e os segundos como ladrdes. A fungdo protetora da vestimenta pentecostal foi
também observada por Gilkes (1985) emrelagdo as mulheres negras pentecostais americanas.
A opinido de Gilkes ¢ também compartilhada por alguns pentecostais que entrevistei.
Sebastido afirmou que a forma de vestir de uma moga crente era sua protegdo. Neuza utilizou
a palavra “armadura” para descrever a roupa discreta e séria de um crente. Portanto, ao
contrario de Aubrée (1984), que destacou o aspecto repressivo da moralidade pentecostal,
saliento aqui o papel instrumental dessa moralidade como um suporte para o tratamento
respeitoso do pobre e também para o fortalecimento de sua auto-estima.

Os sentimentos de dignidade e auto-estima sdo requisitos basicos na luta para melhora
de vida, ndo apenas como motivagdo individual para a ascensdo social, mas até mesmo para
motivar maior participagdo politica.

A experiéncia de dignidade ¢ de fortalecimento da auto-estima também ocorre entre
as pessoas ligadas a outros grupos religiosos, como, por exemplo, aos cultos afro-brasileiros.
Nesses ultimos, contudo, essas experiéncias sdo mais evidentes e fortes para os lideres;
parecem estar assim mais relacionadas com a posse de um poder espiritual. O pentecostalismo,
pelo contrario, enfatiza mais o desenvolvimento de dignidade pessoal para todos; dai, sua
utilidade diferencial no combate ao alcoolismo.

A EXPERIENCIA DE POSSUIR PODER

Qutra experiéncia religiosa importante para a superagdo do alcoolismo ¢ a do poder.
Observei anteriormente que a religido pode se tornar um elemento muito importante para o
enfrentamento da pobreza porque destréi no pobre sua sensagdo de falta de poder (powerless-
ness) (Mariz, 1989). De acordo com Helenilda Cadvalcanti (1985), este sentimento ¢ muito
comum entre os mais pobres do Recife. Uma vasta literatura na psicologia da pobreza,
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discutida por esta autora, descreve os efeitos deste sentimento de powerlessness. Entre os
alcoolistas e seus familiares a sindrome da falta de poder seria ainda mais dramatica. Os
alcoolistas sentem-se sem poder até para controlar a si proprios e a sua compulsdo para beber,
As suas mulheres sempre se reportam ao fato de tentarem de tudo para evitar que seus conjuges
bebam, mas sem sucesso.

A maior parte das religioes tenta superar o sentimento de falta de poder através da
crenga no poder espiritual e na possibilidade de realizagdo de milagres. O pentecostalismo ¢
as demais religiGes populares no Brasil ndo sdo excegdes.

Como ja tem sido mostrado pela literatura (Brown, 1986, entre outros), estas
experiéncias com poderes sobrenaturais ocorrem mais {reqiientemente entre aqueles que nédo
tém nenhum poder material. Assim, sdo justamente os mais desprestigiados socialmente - o
pobre, o negro ¢ a mulher - que detém o poder espiritual. Este poder lhes permite néo apenas
fortalecer sua auto-estima, mas também obter alguns beneficios materiais através de servigos
espirituais.

A cura ¢ um dos “milagres” ou “beneficio espiritual” mais citado entre os pentecostais.
O poder de curar ¢ fundamental na Igreja Pentecostal.

Para um pentecostal, a cura da alma ¢ do corpo ocorrem ao mesmo tempo: converter
¢ curar.’Kessel e Guerrero (1987) observaram o mesmo nos pentecostais chilenos. A f¢ cura
tudo: corpo e alma. Os pentecostais possuem uma percepgdo unificada do fisico e do espiritual,
tal como ocorre em geral nas camadas populares no Brasil (Duarte, 1988). Adotam uma
abordagem psicossomatica para o problema da saide, pois implicitamente reconhecem que
o stress psicologico, os conflitos familiares e as frustragdes criadas pela pobreza afetam a
saude e o comportamento moral das pessoas. Reconhecem também que os conflitos morais,
afetivos e psicologicos podem ser tdo prejudiciais para a satde quanto a caréncia de comida
e de higiene. Como ja discuti anteriormente (Mariz, 1991), compreender a auséncia de saide
como fruto, ndo apenas de problema fisico, mas também um reflexo de questées morais e
espirituals, € muito util para abordar a questdo do alcoolismo porque supera o debate de se
este ¢ uma doenga fisica ou ndo (Fingarette, 1985), ¢ também porque apela para a
responsabilidade moral do individuo que bebe.

Aodaropoderdacura, o pentecostalismo se transforma numa estratégia para lidar com
a doenga, que ¢ a expressdo mais pessoal e freqiiente da miséria (Fry e Howe, 1975). Um
instrumento eficiente para obtengdo de saiude ou, pelo menos, para explicar as razées da
doenga ¢ fundamental, especialmente para uma populagdo com caréncia de servigos meédicos.
O pentecostalismo, como as religides afro-brasileiras, tem sido este instrumento para muitos
dos pobres no Brasil, oferecendo ndo apenas cura, mas também sentido & doenga, ensinando
as pessoas como conviver com ela.
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Na verdade, amaior parte das religides faz isso. No entanto, a énfase do pentecostalismo
na cura parece ser maior, devido a sua concepgdo de que converter ¢ curar. Os pentecostais
acreditam que a doenga ¢ um dos sinais da presenga do deménio. Neuza, por exemplo, conta
que teve febre no dia em que ia ser batizada. Explica que logo que passou pela dgua batismal
sua febre sumiu. A agua abengoada expeliu o demdnio que a tinha atacado.

Além desta concepgdo, querelacionacura comsalvagdoda alma, aénfase nos milagres
¢ nas curas milagrosas no pentecostalismo ¢ utilizada como um instrumento missionario.
Através das curas, os missiondrios tentam mostrar a veracidade da fé pentecostal e buscam
assim expandir sua f¢. Muitos dos novos membros sdo convertidos através da cura e um dos
trabalhos missionarios ¢ ir a hospitais orar pelas pessoas doentes.

Curas milagrosas estdo presentes no cotidiano dos crentes. Mesmo aqueles crentes cuja
conversdo ndo se deu através da cura declaram ter experimentado curas sobrenaturais em
algum momento na sua vida. Observei, contudo, que muitas curas descritas pelos entrevistados
eram apenas parciais. Por exemplo, os maridos de Creuza e de Roxinha sobreviveram a
ataques do coragdio ¢ embora se digam curados por Deus, ainda sofrem de problemas
cardiacos. O caso de Anésio ¢ similar. Pode-se argumentar que essas pessoas nédo ficaram
curadas totalmente, mas que sua religido lhes ajudou a reorganizar as suas vidas a fim de
melhor conviver com a doenga.

A crenga de que se recebeu uma béngdo especial e de que o poder de Deus € maior do
que sua doenga tem um papel muito importante, ajudando as pessoas a sobreviver. A
experiéncia de ser capaz de curar-se a si proprio através do que consideram ser o poder de
Deus destroi o ja mencionado sentimento de impoténcia responsavel pela apatia daqueles que
vivem em situagdo de muita caréncia.

Um pastor pentecostal entrevistado reconhece que o sucesso de suareligido deve muito
ao poder dado ao pobre através da f¢. Esta idéia encontra respaldo nas declaragdes da
entrevistada Creuza, pentecostal que afirmou que tudo podia com Deus, e que com Ele nada
lhe era impossivel.

O SENSO DE COERENCIA
OU A EXPERIENCIA DE ‘LAWFULNESS’

As religides, em geral, oferecem a experiéncia com o poder espiritual. Milagres
cotidianos ocorrem tanto na vida dos membros dos cultos afro-brasileiros quanto na de
catolicos tradicionais ¢ de pentecostais. Todos descrevem alguns milagres que vivenciaram.



88 . Religiio e Sociedade 16/3 + 1994

A superagdo do sentimento de falta de poder, assim, nfio parece ser restrito ao pentecostalismo.
A especificidade do pentecostalismo € o sentido atribuido a estes milagres que sdo interpretados
como parte de um plano de Deus.

Os pentecostais acreditam que somente Deus pode fazer milagres legitimos e partem
do principio de que ha um plano divino que ¢ ético recompensando o bem ¢ punindo o mal.
Nesse aspecto, o pentecostalismo difere do catolicismo popular tradicional e das religides
afro-brasileiras que admitem como legitimas as forgas sobrenaturais diferentes de Deus que
também teriam poder de fazer milagres. Naquelas religides ndo existe a ideia de plano divino
e ético, como se percebe no relato de Luiz, um umbandista, sobre a morte de sua primeira
esposa devido a desobediéncia ao seu santo. Conceigdo também acredita que sua mie tenha
falecido quando se negou a trabalhar com os espiritos apos sua conversdo a lgreja Batista. Jodo
se refere a um homem que morreu enquanto recebia um espirito ¢ a outro que ficou doente por
causa de trabalhos feitos por seus inimigos. Gragas estava preocupada com sua filha que gosta
de trabalhar com os espiritos baixos. Todas essas pessoas se sentem amedrontadas diante dos
poderes sobrenaturais que ndo estio comprometidos com o bem. Os pentecostais também
compartilham este temor. No entanto, sua f¢é na Providéncia Divina os faz se sentir protegidos
contra todos os poderes sobrenaturais ligados ao mal.

A importincia do pentecostalismo como um instrumento de protegio contra magia
negra tem sido subestimada. Hurbon (1986) observou que na Jamaica muitas pessoas sdo
atraidas para a religido das Testemunhas de Jeova e para a lgreja Adventista do S¢timo Dia
porque estas ofcrecem protegdo contra magianegra. E interessante notar também a observagio
de Weber (1972) de que o cristianismo assumiu para os seus primeiros adeptos papel similar
como um instrumento de protegfio contra magia no inicio de sua expansdo.’

A protegdo contra a magia se relaciona com a idéia da providéncia e de um Deus Todo-
Poderoso autor de um plano para a humanidade, como mostrou Weber (1972: 143)." Deus ¢
mais forte do que qualquer magica. A magica perde seu poder porque esta fora do plano de
Deus ¢ ndo obedece ds regras divinas. Portanto, aidéia de plano de Deus enfraquece o poder
de entidades sobrenaturais, malévolas oundo. Neste sentido, o plano de Deus desempenha um
papel na religido similar aquele que a razdo desempenha na Ciéncia. Na visio de mundo
cientifica, a magica ndo tem nenhum poder porque nio obedece a regra logica da razdo. A f¢
no plano de Deus pentecostal, além de ser estratégica contra a anomia, ¢, assim de forma
implicita, uma experiéncia modernizadora e racionalizadora.

Dai, argumento que, embora tanto o pentecostalismo quanto os cultos afro-brasileiros
enfatizem os milagres ¢ curas milagrosas, o sentido desses milagres difere em cada um desses
grupos rcligiosos. Para o pentecostal, o milagre revela o poder de Deus e realiza o seu projeto
na terra. Portanto, quando uma cura ou milagre nédo ocorre, o pentecostal procura tambeém dar
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um sentido ou significado dentro do plano de Deus para este fato. Arnaldo, por exemplo,
interpretava sua doenga ¢ a necessidade de abandonar seu trabalho secular como um chamado
de Deus para que se dedicasse totalmente ao trabalho religioso. Creuza quebrou a perna e
interpretava este fato como parte de um plano de Deus que queria demonstrar posteriormente
Seu poder através de uma curamilagrosa. A historia de vida da pentecostal Neuza, cujo esposo
foi alcoolista, ilustra como a fé da sentido ao sofrimento e como a religido pode oferecer um
sentido de coeréncia ou um sentimento chamado por Antonovisky (1979) de lawfulness,
ajudando assim o pobre a resistir e sobreviver a uma vida de penuria.

A f¢ numa logica divina, que rege o mundo e a vida e que garante o bem para os bons,
oferece uma vantagem psicologica na luta contra o alcoolismo ¢ pela sobrevivéncia. Esta f¢
cria o sentimento de law/fulness ouo“senso de coeréncia™ que fo1 identificado por Antonovisky
(1979) como o principal elemento psicologico que diferenciava os sobreviventes de campos
de concentragdo nazistas que foram capazes de estabelecer posteriormente uma vida
relativamente saudavel daqueles que nunca conseguiram se reajustar.’

A fé na Providéncia Divina ao oferccer o senso de /awfulness parece ser mais
importante como estratégia de resistir a pobreza do que o sentimento de poder oferecido pela
experiéncia com milagres e com o sobrenatural. Este argumento pode ser ilustrado pela
comparagdo de duas curas milagrosas similares: uma experimentada por uma pentecostal
(Creuza) ¢ outra por um catdlico tradicional (Clemente). Clemente conta que gragas a sua
promessa a Sao Francisco de Canindé seu [ilho mais velho, que ficou doente quando crianga,
foi curado de uma doenga fatal. Creuza acredita que, gragas as suas oragdes e fé, Deus
ressuscitou seu filho recém-morto numacrise de febre em crianga. Na épocaem que entrevistei
Creuza e Clemente, seus filhos j& eram adultos, ambos muito problematicos e alcoolatras.
Clemente lamentava a promessa que tinha salvo seu filho, porque se sentia culpado pelos
problemas que aquele enfrentava como adulto. Dizia que se seu filho tivesse morrido ndo
estaria sofrendo tanto. Ao contrario de Clemente, Creuza esperava outro milagre. Acreditava
que Deus queria algo de scu filho, sendio ndo o teria ressuscitado. Estes exemplos mostram
como a atribuigdo de sentido para o sofrimento ¢ mats importante para o enfrentamento e
sobrevivéncia do que uma solugdo milagrosa que resolva um problema imediato. O senso de
coeréncia ndo pode ser identificado como um fatalismo. Creuza tinha uma coeréncia maior
do que Clemente, mas cra menos fatalista. A salvagdo do seu filho estava para Creuza dentro
de um plano divino. Enquanto que para Clemente a salvagéo de seu filho ndo dependia tanto
da vontade de Deus, mas apenas da promessa que tinha feito a Sdo Francisco de Canindé. Para
Clemente, o destino do seu filho seria ou morrer em crianga ou ser alcodlatra.



90 ; Religido e Sociedade 16/3 - 1994

CONCLUSOES

Embora todas as religiGes populares oferegam de uma forma ou de outra experiéncias
subjetivas que ajudam a superar a anomia criada pela miséria e a suportar a pobrezaresistindo
aprivagdomaterial, o pentecostalismo parece conjugar principios doutrinarios com experiéncias
subjetivas especificas que tornam essa religido mais eficaz para superar problemas especificos
relacionados com a pobreza, como o alcoolismo. Assim, a popularidade dessas igrejas pode
ser em parte explicada pelo papel que desempenham ajudando os pobres a sobreviver. As
experiéncias subjetivas de dignidade, poder e do “senso de coeréncia” analisadas aqui ajudam
o combate a pobreza em geral e ao alcoolismo em particular, sendo uteis para a superagdo do
sentimento, ndo apenas de anomia, mas também de inferioridade, fatalismo, impoténcia,
sentimentos criados pela miséria e que servem para perpetua-la.

O pentecostalismo atrai, entdo, ndo apenas homens que tém problemas com bebidas,
mas também um namero ainda maior de mulheres que sofrem indiretamente o problema do
alcoolismo de seus companheiros.

No entanto, enquanto instrumento de combate ao alcoolismo, ¢ ao oferecer motivagdo
para enfrentar as frustragdes criadas pela falta de recursos materiais, o pentecostalismo
parece ser mais Gtil como instrumento de enfrentamento da pobreza daqueles que estdo
vivendo um momento de crise ¢ na miséria, do que como instrumento de mobilidade social
ascendente que ajudaria os menos pobres entre os pobres deixar sua classe social.

Notas

1. Este artigo ¢ uma revisdo, ampliagdo e adaptagdo do texto "Igrejas Pentecostais e
Estratégias de Sobrevivéncia”, publicado como capitulo do livio Religido e Cidadania, Bahia,
EGBA/UFBA, 1990, por Jilio Braga e outros.

2. Na descrigdo de Kessel e Guerrero (1977), o sucesso do pastor missionario analisado se
relacionava muito com as curas que realizava. A conversdo de D. Tasso, relatada por Mintz (1960),
também ocorreu através da cura.
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3. Weber (1972:142) alirma que “a liberagdo do medo de espiritos maus e magia negra de
qualquer sorte, considerada como responsavel da maior parte dos males da vida, a [¢ de que Cristo
quebrou o poder dos demonios pela [orga do seu Espirito e redimiu seus seguidores dos seus controles,
era no inicio do cristianismo um dos mais importantes e influentes aspectos de sua mensagem”.

4. De acordo com Weber (1972:143), “acreditar na Providéncia ¢ uma racionalizagio
consistente da adivinhagdo a qual se relaciona e a qual por esta razdo desvaloriza o mais possivel em
principio. Nenhuma outra visdo de religido poderia ser tdo radicalmente oposta & mégica, tanto na
teoria quanto na pratica, como esta crenga na Providéncia que era dominante nas grandes religides
teisticas da Asia Menor e do Ocidente”.

5. A situagdo de algumas pessoas pobres no Brasil (especialmente na presente crise
econbmica) pode ser comparada com a situagiio de um prisioneiro. A caréncia total de recursos
acarreta um grau muito limitado de oportunidade para escolha, ou seja, uma liberdade muito limitada,
A similaridade entre um prisioneiro e uma pessoa extremamente pobre [o1 salientada por um habitante
de uma [avela no Recile entrevistado por Helenilda Cavalcanti (1975).
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E TICA E CRISES SOCIAIS NA
SOCIEDADE CONTEMPORANEA

André Paradis
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Os canadenses de expressdo francesade minha geragdo, a geragdo imediatamente
apos acrise ¢ a Segunda Guerra Mundial, vivenciaram um ingresso precipitado
namodernidade e em uma época de prosperidade material sem precedentes. Da
sociedade tradicional, fundidria e clerical so conhecemos, na verdade, os
ultimos espasmos. Com a industrializagdo crescente e suas consegqiiéncias
inevitaveis - maior divisdo técnica do trabalho e mais mobilidade social -, vimos
a perda de importdncia e logo esfumagarem-se valores e comportamentos
tradicionais: universo perfeitamente emoldurado da comunidade paroquial,
vida calorosa do bairro, monolitismo da fé e damoral sexual catélicas, estrutura
de autoridade vertical da familia patriarcal e os vinculos de solidariedade que
uniam a familia numerosa e ampla.
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" PROMESSA DE FELICIDADE

Como sempre existe certa euforia na experiéncia da mobilidade com seguranga,
vivenciamos tanto melhor este momento de dissolugdo das relagdes de socialidade tradicionais
na medida em que tais mudangas pareciam desembocar em um futuro cheio de promessas:
desenvolvimento exponencial da industria e da administragdo pablica, alta substancial dos
salarios, acesso cada vez mais facil & propriedade, sem mencionar a laicizagdo ¢ a
democratizagdo do ensino superior, a revolugdo dos papéis sexuais, a multiplicagdo dos
servigos sociais ¢ as inimeras inovagdes tecnologicas em todas as dreas da vida puablica ¢
privada.

Em trinta anos, de 1945 a 1975, nosso estilo de vida, que se alinhava no american way
of life, ia ser transtornado. O desenvolvimento dos meios de comunicagio e das técnicas de
teledifusdo faria de nos, teoricamente, os cidaddos mais bem informados do mundo,
garantindo-nos ao mesmo tempo acesso atodas as grandes correntes de idéias ¢ atodos os fatos
de atualidade do planeta. O progresso da aeronautica e da indistria automobilistica, a
mecanizagdo da exploragio agricola, a explosdo das infra-estruturas e servigos urbanos, os
desenvolvimentos sucessivos da medicina curativa e preventiva, o acesso ao lazer ¢ ao
consumo de massa, a multiplicagdo dos gadgels eletrénicos mais sofisticados, tudo faria de
nos os filhos bem-amados da América ¢ os seres humanos mais bem-cuidados da Terra.
Parecia que tinhamos nascido no momento certo da Histaria.

Em vez da poupanga prudente de nossos pais, temerosos do futuro incerto ¢ de sua
capacidade de pagar, aprendemos a arriscar e a confiar no amanha. Nossos pais agrupavam-
se em siléncio em volta da elite clerical que parecia tudo pensar por eles; nds descobrimos o
gozo de pensar alto, de transgredir tabus e de falar no plural. Em vez de seu senso do dever,
que nos parecia quase sempre ditado pela submissdo e pelo conformismo, penetravamos em
um mundo onde a imaginagio, a originalidade, o desafio e a criatividade eram vistas como
virtudes dentre as mais valorizadas. Podiamos quase crer que o desenvolvimento cientifico
e tecnologico ia revolucionar o mundo até o ponto de tornar a pobreza ¢ a fome fatos
impensaveis, e a abundéncia - conseqiiéncia das virtudes intrinsecas do liberalismo - tornaria
toda violéncia inutil de agora em diante. Pensdvamos que do saber a sabedoria so havia um
passo.

Nio sei que balango se pode fazer agora daquela civilizagdo que parecia prometida a
felicidade. Nenhum canadense pode ignorar que as coisas ja ndo sdo o que eram hé trinta anos,
nem que a sociedade americana, igualmente, atravessa uma das fases mais criticas de sua
historia. Em outras palavras, ndo escapa aos transtornos profundos da economia politica em
nivel mundial. A crise larvada, mas ndo menos iminente, por que passa a América do Norte
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¢ na realidade, primeiramente, e antes de tudo; politico-econdémica. Longe de ser puramente
circunstancial, estd em parte vinculada a concorréncia cada vez mais feroz dos paises
industrializados entre si, desde o inicio dos anos 70, mas ¢ devida sobretudo as transformagdes
de escala motivadas pela mundializagdo das relagdes de forga politica desde a década de 50.

PRECO DA GUERRA FRIA

A guerra fria, ao estimular um clima de psicose militar fundado no equilibrio do terror
¢ na divisdo do mundo entre as duas grandes poténcias, terminou por arrastar a América do
Norte a obrigagéo de sustentar sempre a imagem narcisista de sua hegemonia. Os conflitos
¢ intervengfes militares em que se comprometeu, militar ou financeiramente, a corrida
impiedosa as armas nucleares, a obrigagdo de promover ¢ sustentar permanentemente um
sistema de aliangas no Atlantico Norte, os sonhos de grandeza associados a exploragdo do
espago, o apolo aregimes ditatoriais sem futuro e sequer afinidade com os ideais democraticos
americanos, a expansio do comércio de armamentos tradicionals, a manutengéo de efetivos
militares exorbitantes e de um aparelho de Estado imperial, tudo mostrou ser ruinoso, ndo s
para a América do Norte, mas para todos aqueles paises engajados, por bem ou por mal, na
logica da militarizagdo ¢ da polarizagdo do mundo em dois grandes espagos politico-
econdomicos. A logica da escalada obrigou os governos nortec-americanos a assumir o custo
cada vez mais astronémico de suas prioridades militares-industriais e também o prego, sempre
crescente, do mal-estar social provocado pela urbanizagfo rapida, pela diminuigdo das
solidariedades e modos de vida tradicionais e pela automatizagio do equipamento industrial.

Assim, nos quinze ultimos anos, a divida nacional contraida pelo Estado canadense
para respeitar seus compromissos € manter artificialmente alto o nivel de vida elevou-se de
20 para 250 bilhGes de dolares. Esta quantia astronémica ha de parecer minima comparada
a divida federal dos Estados Unidos, que atinge a cifra recorde de 2.600 bilhdes de dolares,
ou seja, mais do dobro do conjunto da divida do Terceiro Mundo. Podemos perguntar-nos que
liberdade de agdo terdo em breve os Estados da América do Norte, quando, do mesmo modo
que qualquer empresa comercial mal administrada, se terdo transformado em devedores
privilegiados de credores particulares. As dividas dos governos norte-americanos naturalmente
ndo tém a mesma significagdo da divida que esmaga o Terceiro Mundo, encorajado, em
detrimento do bem-estar de seus proprios povos, a exportar o essencial de seus produtos para
aumentar sua massa monctaria ¢ assim amortecer, indiretamente, parte de sua divida externa.
A crise da América do Norte, convém lembrar, ¢ uma crise de superprodugdo, de auséncia de
planejamento social e de aventureirismo politico e econdmico, ¢ afeta especialmente os
trabalhadores ndo-qualificados. A crise dos paises pobres ¢ uma crise de satelizagdo
econdmica, de subprodugdo ¢ de sobrevivéncia coletiva.
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Porém, por maior que seja a diferenga entre os dois tipos de crise, permanece o fato de
que a latente crise norte-americana ¢ cada vez mais inquictante. Sabemos que os governos
norte-americanos ndo t€¢m mais projetos e objetivos politicos de longo prazo. Ante o futuro,
podemos dizer que ndo tém pontos de referéncia, linhas mestras ou prioridades claramente
definidas. Sua perspectiva de existéncia praticamente reduziu-se ao curto prazo ¢ ao
arquejamento. Administrar a coisa publica reduziu-se a capacidade de deixar como heranga
contas deficitarias, cortar de modo derrisorio programas sociais minimos ¢ tentar manter sua
imagem para efeito externo. Néo ¢ surpreendente que os partidos de oposigdo sejam hoje cada
vez mais anonimos ¢ raros: ndo tendo muito a oferccer, a politica norte-americana tornou-
'se um terreno minado onde obrigatoriamente se convive com a frustragio, a impopularidade
¢ a perspectiva de imposigdo fiscal cada vez mais pesada.

A CRISE DO '"HOMO AMERICANUS'

Naturalmente, acriseda politicae daeconomianorte-americanas e aimpressio de non-
sense que exala tém repercussdes culturais. Muitos autores, como Lasch, Lipovetski e
Sennett, tentaram desnudar o mal-estar profundo na nova sensibilidade cultural norte-
americana. Suas pesquisas lendem a demonstrar que o mal-estar situa-se no nivel da
identidade, isto €, atua no sentimento de pertenga coletiva. Precocemente iniciado na
competigdo ena concorréncia, tendo rompido todo vinculo com suas raizes culturais e liberado
de suas ancoras comunitarias, o homo americanus - susientam aqueles autores - ndo
encontrou modelos de substituigdo. Perdeu a memoria de seu passado e ndo tem idéia do que
deseja ser no futuro. Desprovido de modelos criveis de referéncia que apresentem uma
garantia minima de cstabilidade, secreta ou abertamente cético sobre o valor de suas proprias
instituigdes, arrastado pelo turbilhdo do consumo efémero e do crédito, das modas, da imagem
publicitiria agressiva, submerso em uma informagdo superaquecida ¢ com freqii¢ncia
exageradamente dramatizada, afogado por uma série de herois para todos os gostos e idades,
diz-se que 0 homo americanus sofre da impoténcia de assimilar ¢ digerir a abundancia que
o afasta de si mesmo ¢ de seus sentimentos reais, ao mesmo tempo em que s¢ amplia o fosso
que separa ricos ¢ pobres, suburbs hollywoodianos ¢ guetos.

A televisdo, que prometia ser instrumento pedagogico de emancipagao revolucionario
¢ de promogdo cultural coletiva, deve ser vista hoje como empresa de servigos das mais
lucrativas, que cuida dos gostos mais voliveis de sua clientela. Onipresente na vida do homo
americanus, capaz hoje de sintonizar varias dezenas de canais com enorme quantidade de
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produgdes cinematograficas, a televisdo tem com excessiva freqiiéncia na vida didria o papel
hipnotico de entertainment e de imunizagdo. Violéncia e sexo sio banalizados ao superarem
as capacidades normais do género humano. Com indiferenga, as imagens da fome do Terceiro
Mundo alternam com a vida faustosa e mirabolante dos ricos ¢ famosos, enquanto a
informagdo, contabilizada segundo o impacto do scoop ¢ da imagem-choque, antes desperta
as paixdes do que convida a experimentar concretamentc a vida, com scus riscos, suas
decepgdes e suas descobertas apaixonantes.

Filho da mobilidade e da mudanga, o homo americanus, pragmatico de nascenga, ji
ndo tolera os vinculos de socialidade estaveis, as amizades calorosas, o afeto, a ternura e o
amor nos quais geralmente jando acredita; o reencontro consigo mesmo, a soliddo que obriga
a redescobrir descjos profundos ¢ motivagdes estruturantes tornaram-s¢ insuporiaveis.
Sabemos que cinco casais norte-americanos em dez se divorciam a curto ou médio prazo,
muitas vezes com estrondo juridico e psicoldgico, sem terem nunca estabelecido uma
verdadeira relagdo de comunicagdo, Quase duas familias em dez sdo monoparentais, o que
coloca enormes problemas quanto & educagéo e 4 evolugdo psicoafetiva das criangas.

Na realidade, nunca a América conheceu, em sua abundéncia cada vez menos bem
repartida ¢ pior digerida, tantos jovens drogados, suicidas, deprimidos; tantos solitarios na
multiddo e tanta violéncia familiar gratuita. O renascimento do ocultismo, a multiplicagdo dos
filmes fantasticos e catastroficos que exploram a clivagem mental, a adulagdo espetacular de
pregadores messianicos, a comercializagdo e a superestimagdo de receitas psicoeducativas e
psicoterapéuticas, tudo reflete a angustia profunda que subtende a cultura de massa da
sociedade norte-americana, sofrendo, diz-se, da perda do sentido de convivibilidade, de
comunidade ¢ de cquilibrio dos grandes conjuntos. Pode-se dizer que, ao rodear-se de um
pantedo de estrelas e de herois, cada norte-americano finalmente murou-se atras de um
verdadeiro baluarte de 1lusdes para exorcizar o risco de cair no vicuo de sua propria cultura
comercial. De que foge 0 homo americanus através de seus herois? Que satisfagdo busca sem
encontrar no consumo material ou no consumo fantasmatico?

O retrato do homo americanus pintado por Lasch, Lipovetski ¢ Sennett apresenta
possivelmente, como todo retrato, algo de excessivo e caricatural. Certamente, a América do
Norte ndo ¢ o universo narcisista, angustiado e cada vez mais perigosamente encarquilhado
sobre si mesmo que descrevem. E também muito mais. Mas se tal retrato € algo plausivel, como
indicagdo de um mal-estar real e relativamente difundido na sociedade norte-americana, leva-
nos entio, necessariamente, a assumir que, do ponto de vista ético, a situagdo contemporinea
requer mais que receitas humanitéarias e simples corregdes as escalas de valores existentes.
Necessita de uma verdadeira transformagdo do olhar do homo americanus sobre seu proprio
mundo e passa entdo, forgosamente, por caminhos dificeis ¢ penosos.
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AMERICA DO NORTE:
MULTIPLICIDADE DE RACAS E TRADICOES

Do ponto de vista existencial, todo nascimento em nivel ético, segundo Kierkegaard,
passa incvitavelmente por uma alquimia da experiéncia estética, isto ¢, por uma experiéncia
de desiluséo fundamental, a qual possibilita assumir as responsabilidades a que nos exorta a
realidade do vinculo social. Tendemos a pensar - e esta ilusdo talvez seja uma das
caracteristicas ontologicas mais tenazes de nossa espécie - que o vinculo que nos une aqueles
que nos rodeiam ndo ¢ sendo o efeito desejado de nossa vontade, que “contratamos™ nossas
amizades e solidaridades do mesmo modo que podemos delas dispor e descartar, quando na
realidade so existimos de fato através delas, sejam boas ou ruins; do mesmo modo, so
existimos como seres vivos atraveés do ar que respiramos,

A América do Norte, ndo devemos esquecer, a América capitalista ndo se fez sozinha,
Edificou seu poder ¢ sua riqueza capitalizando em larga medida a méo-de-obra estrangeira,
as malérias-primas estrangeiras, o mercado estrangeiro, com apoio e consentimento, tacito ou
oficial, de governos estrangeiros. Também tem sua origem em uma multiplicidade de ragas
e tradigdes estrangeiras. E um produto planetario. Assim, deve-se concluir que a superagéo
de sua propria crise - econdmica, politica ¢ cultural - estd ligada indefectivelmente &
reconstrugdo de suas relagdes com o resto do mundo.

Sabemos que o equilibrio de um individuo depende do equilibrio que prevalece em seu
meio e nenhum ambiente perturbado pode pretender dar vida a um ser sadio. Assim, também
o equilibrio de cada povo depende do equilibrio global da comunidade das nagées. Na era
planetaria, nenhuma sociedade pode aspirar a prosperidade no plano humano sem que o
mesmo acontega ao conjunto das sociedades. Agir como se o outro nio existisse, murar-se
obstinadamente na irrealidade do american dream ou de qualquer outro mito que enaltega a
auto-suficiéncia econdmica, politica ou cultural, seria agir como se o ar ambiente néo
existisse. E uma posigdo, sem davida, teoricamente defensivel, mas sé até quando o ar vier
a faltar.

CRISES PERMEIAM A
HISTORIA CONTEMPORANEA

A historia contemporinea ¢ uma historia de aceleragdo e de contragdo do tempo ¢ do
espago. As ocasides de fricgdes e de conflitos entre nagdes tornam-se maiores, ¢ ndo nos pode
surpreender que as crises tenham se tornado uma das caracteristicas de nossa época. Tais
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crises ndo afetam somente os paises industrializados capitalistas vitimas da superprodugéo
cada vez maior, ciclica ou endémica. Atingem igualmente os paises socialistas, também
engajados, por bem ou por mal, no gigantismo do emprendimento militar-estatal; hoje
consentem em levantar o véu sobre parte do mal-estar interno que mantiveram em siléncio ¢
que foi objeto, durante longo tempo, de cuidadoso trabalho de desinformag@o. Afetam também
paises como o Cambodja e a Africa do Sul, literalmente desestabilizados pela ingeréncia
politica ou a predagdo econdémica estrangeira, assim como aqueles que, ante a iminéncia de
mudangas, preferiram recolher-se cegamente no integrismo mais conservador.

Todas estas crises estdo prenhes de violéncia potencial ou presente, na medida em que
a violéncia ¢ a resposta mais primitiva e espontédnea, propria do ser humano, para apagar
provisoriamente a angustia suscitada pelo medo das diferengas, o medo do desconhecido, o
medo do futuro e o medo de perder os bens e as certezas adquiridas que servem de baluarte
para organizar e estabilizar sua existéncia. Em uma época de aceleragdo da historia, esta
necessidade de controlar o devir € particularmente posta a prova. Induz formas de agressdo
¢ de entrincheiramento autoritario especialmente mortiferas. Nestas circunstancias, deter o
poder sempre foi arma temivel, pois € pouco provavel que as elites no poder tenham a forga
de dnimo e o carater que lhes permitam preferir o dialogo ¢ a palavra a agressdo.

Mas, se a nossa época ¢ de crise permanente, a ponto de tornar toda ética em uma ética
de gestdo de crises, tem a caracteristica paradoxalmente exaltante de ser a primeira erana qual
a humanidade pode estar presente para si mesma, em sua globalidade, em poucas horas.
Queiramos ou ndo, entramos em uma era profundamente osmotica, na qual aplainaram-se,
semtodavia estarem abolidas, as fronteiras econdmicas e culturais das nagdes. As probabilidades
de choque tornaram-se tdo numerosas quanto as possibilidades de descobrir o mundo em sua
concretude real e, assim, alargar o campo de nossos conhecimentos e de nossa liberdade.

PLANETARIZACAO DO INTERCAMBIO
E DA COMUNICACAO

Partindo de suas raizes familiais, o ser humano foi chamado, sucessivamente, a
integrar-se 4 sua casta, depois a sua cidade, em seguida a sua nagdo e a sua area continental,
¢ hoje ¢ chamado a integrar-se a scu planeta. Tal movimento de integragdo sempre foi
acompanhado da tentagdo de dominar e de absorver o heterogéneo. A Europa, por exemplo,
edificou-se sobre inimeros conflitos feudais ¢ constantes invasdes. Mas, em todos o0s casos,
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tal movimento de integragdo sempre se mostrou irreversivel. Assim como, provavelmente,
serd irreversivel a integragdo de nossos filhos e filhas em nosso sistema planetério, pclo menos
para que possam perceber, melhor que nds, que nosso planeta permanece, apesar de tudo, o
mais agradavel e confortavel, e ndo aquele que deve ser devastado pela negligéncia ecoldgica
ou pela guerra.

Este movimento irreversivel de planetarizagdo do intercimbio e da comunicagéo nio
deixara de provocar enorme inquietagdo, pois ndo sabemos ainda a que nos obriga e por que
somos forgados a admitir agora que tal tendéncia requer de nossa parte a criagio de formas
e de espagos de didlogo para os quais ndo estamos verdadeiramente preparados.

Uma das ilusées que espreitam o homem contemporéneo, sem davida, consiste - como
bom telespectador - em acreditar que ja conhece o mundo antes mesmo de té-lo percorrido ¢
experimentado. A imagem com alguns comentarios faz o papel de realidade. Na verdade,
continuamos estrangeiros para nossos semelhantes, pois ndo ¢ a partir de nossa propria carne
que entramos em contato com a realidade do préoximo. A informagdo, mesmo se¢ bem
documentada, nunca representa por si mesma uma partilha de experiéncia. Mal utilizada,
superabundante, torna-se rapidamente uma cortina entre nos e o mundo; ndo ¢ mais que um
conhecimento terno e enciclopédico da palavra, pois ndo carrega em si as dificuldades e
alegrias encontradas ao acaso da vida que fazem com que a Argentina, a Alemanha ou o
Canada possam evocar em nos algo profundamente familiar.

Outrailusdo do homem contemporiéneo talvez seja pensar que as relagdes entre nagdes
Ja estejam abundantemente mediatizadas pelos politicos e diplomatas, enquanto o que urge
em nosso tempo talvez scja alcangar a compreensdo da insuficiéncia ¢ da finitude das
mediagdes politicas e diplomaticas. As relagdes humanas ndo podem alimentar-se e edificar-
se indefinidamente por simples procuragdo. A diplomacia, assim como o direito ¢ a politica,
sdo muito uteis e necessarias, mas também obedecem a regras e interesses cuja transparéncia
nem sempre aparece.

Se desejamos, como ser humanos, ter o prazer de viver ¢ ndo de estar perpetuamente
em busca de solugdes de sobrevivéncia, deveremos aprender a tolerar melhor a vertigem que
faz nascer em nos tudo que nos ¢ estrangeiro, tudo que ¢ desconhecido e incompreensivel nas
outras culturas, tudo aquilo que ndo nos devolve a imagem de nossas proprias evidéncias. Esta
tolerdncia com o desconhecido, com o dessemelhante, esta na origem de toda verdadeira
moralidade, ja que somente ela pode abrir-nos para o outro, ndo como simples prolongamento
de nossas proprias ambigdes e sonhos, mas como mediagdo capaz de melhor comprovar a
consisténcia ¢ a realidade de nossa propria existéncia.

Nesta perspectiva de tolerdncia e de abertura confiante ao imprevisivel, que aposta no
poder criador do tempo, da paciéncia e da investigagdo, as crises sociais - na medida em que
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sejam comunicadas e compartilhadas - sdo sempre periodos de recriagdo intensos, pois ndo
deixam outra opgdo sendo reinventar a vida, ndo mais na medida de seu poder sonhado, mas
em sua realidade propria, que ¢ também aquela da relagdo concreta com o outro. Isto ¢, ndo
mais na medida de um mundo que nos obstinamos a querer a nossa imagem ¢ semelhanga -
ndo somos deuses - mas de um mundo cuja consisténcia e realidade sejam fundadas no
sentimento e na consciéncia profunda do desconhecimento que dele temos. Somente aquilo
que pressentimos como lugar de nossa ignorincia pode renovar e agugar nossa curiosidade,
nossa imaginagdo criadora e nosso desejo de nos relacionarmos realmente com aquilo que nos
transcende, que nos ultrapassa. E somente o outro, ao obrigar-nos assim a buscar e a inventar,
tem o poder de confirmar-nos, em troca, na realidade e na consisténcia de nossa propria
existéncia, a certeza de sermos nés mesmos um outro.

ETICA SOCIAL IMPLICA DIALOGO E PRAZER

Toda ética social implica, pois, pelo menos dois pontos: primeiro, ¢ a tolerdncia das
tensdes e da angustia que faz nascer em nos o temor das diferengas, daquelas que nos
escapam e nos fazem perder p¢, sejam de lugar, de idioma, de cor, de comportamento ou de
crenga. Esta tolerdncia € o espago essencial para a génese da palavra e do dialogo. Eo espago
de ndo-saturagdo que permite repensar ¢ recriar a realidade. Implica o respeito das outras
culturas em seu movimento e em seu ritmo proprio de desenvolvimento, o que so se torna
possivel se cada povo goza de condigdes de cxisténcia que lhe permitam desenvolver-se
segundo suas necessidades e expressar com orgulho a historia de sua diferenga. Néo ha
dialogo ¢ equilibrio possivel sendo entre iguais,

O segundo ponto ¢ a aceitagdo do prazer em alcangar assim, através do outro, um
senlimento e wuma experiéncia mais intensa de sua propria realidade. Pois nio exisle
verdadeira €tica que ndo conduza a uma maior intensidade da existéncia € a um maior prazer
de viver. Os filosofos estoicos sustentavam, durante o periodo helenistico, que sua patria
existia na medida do grande ser vivo, infinitamente orgénico, que ¢ o universo. Talvez ja
tivessem compreendido que reside na descoberta da mais abundante diversidade que
descobrimos também que os humanos sdo um, que Pablo ¢ irmdo de Patrick, que Juliana ¢
irmd de Miriam, residindo todo o prazer, todavia, na maneira inusitada e diferente de pensar
© expressar as colsas.
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MA BREVE HISTORIA DO
PENTECOSTALISMO BRASILEIRO:
A ASSEMBLEIA DE DEUS

Paul Freston

Prof. Dr. da Universidade Federal de Sdo Carlos (UFSCAR)
e pesquisador do Instituto de Estudos Economicos,

Sociais e Politicos de Sdo Paulo (Idesp)

A dissidéncia protestante... veni em (rés ondas [calvinista, metodista e
pentecostal]... em niveis {socr‘m’s} cada vez mais baixos... O metodismo ndo
expande onde as igrejas calvinistas oficiais foram bem-sucedidas, [e] se
restringe basicamente ao ambiente anglo-saxdo... O pentecostalismo expande
onde o metodismo e o calvinismo pouco penetraram: as sociedades catolicas da
Europa latina e da América Latina, e as areas dominadas por igrejas oficiais
luteranas (David Martin, 1978a: 9-11)
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AS TRES ONDAS DO
PENTECOSTALISMO BRASILEIRO

O pentecostalismo brasileiro ja tem 80 anos de existéncia e talvez 13 milhdes de
adeptos, mas ainda ndo conta sequer com uma historia académica. Isso prejudica a sociologia
do fendmeno, pois, como diz Joachim Wach, sem o trabalho do historiador da religido, o
sociologo fica desamparado (1944:2). Os bons estudos sincrdnicos ja produzidos néio nos
permitem captar o movimento,

A Historia Documental do Protestantismo Brasileiro (Reily, 1984) dedica apenas 17
desuas 400 paginas aos pentecostais, Ndo hd nada sobre a Assemblé¢ia de Deus, a maior igreja
protestante, depois do episodio da fundagdo. Souza (1969) e Rolim (1985) tratam da
variedade de grupos pentecostais, mas quase toda a evolugdo historica lhes escapa. Essa
negligéncia académica da dimensdo historica talvez esconda um desprezo inconsciente. O
protestantismo ¢ geralmente dividido em historicos e pentecostais; ja que os pentecostais ndo
sdo historicos, ndo possuem historial Em conseqiiéncia, a sociologia desse vasto fendmeno
¢ prejudicada. O pentecostalismo ¢ aprisionado numa jaula atemporal, ¢ ndo se¢ percebe
quando a jaula esta ficando pequena para o tigre.

Até agora, as perspectivas inovadoras na sociologia do pentecostalismo limitaram-se
ao nivel micro. Esta na hora de a sociologia da religifio langar-se ao estudo das grandes
igrejas pentecostais enquanto institui¢des em evolugdo dindmica. Estas nio sdo organizagdes
estaticas que incham numericamente; sdo organizagdes em constante adaptagdo, e essas
mudangas sdo freqiientemente objeto de lutas. Ademais, o pentecostalismo possui grande
variedade de formas, e cada nova espécie que surge vai enterrando mais alguns mitos a
respeito de “o pentecostalismo™.

E verdade que a pesquisa historica entre os pentecostais sofre da relativa escassez de
fontes escritas. Alguns grupos se adequam mais a uma “Historia Aneddtica™ do que a uma
“Historia Documental”. Podemos distinguir o grau de dificuldade para se pesquisar as varias
igrejas' do seguinte modo:

1) consideravel facilidade: Assembléia de Deus ¢ Igreja do Evangelho Quadrangular-
muitas fontes escritas, inclusive historias domésticas e facilidade para se fazer entrevistas;

2) relativa facilidade: Brasil para Cristo ¢ Igreja Universal do Reino de Deus - poucas
fontes escritas, mas certa facilidade para se fazer entrevistas;’

3) relativa dificuldade: Deus E Amor - pouquissimas fontes escritas e dificuldade para
se fazer entrevistas:
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4) extrema dificuldade: Congregagao Cristd - quase nenhuma fonte escrita e extrema
dificuldade para entrevistas.

Com excegdo da Congregagdo Cristd, todas essas igrejas possuem periddicos que as
vezes publicam breves retrospectivas historicas. A Quadrangular tem uma historia da
denominagdo. A Assembléia tem varias historias e biografias de lideres. Estas sdo uteis, pois
o “padrdo clientelista™ de organizagdo (Nelson, 1988) favorece a construgdo da histéria em
torno das biografias ou autobiografias dos caciques.

Evidentemente, essas fontes exigem cuidado.

O trabalho de resgate e conservagdo da memoria organizacional... constitui um dos
principais obstdaculos sociais a apreensdo de pesquisadores leigos que ndo estejam...
a servigo [da hierarquial... [pois geralmente foi produzido] em resposta a
demandas de algum segmento de interesses da propria corporagdo (Miceli,
1988:54,57)

Uma outra limitagdo decorre da relagdo entre pentecostalismo ¢ historia. O
pentecostalismo toma o nome do incidente que esta na origem da igreja cristd, a descida do
Espirito Santo no dia de Pentecostes, e se vé como um retorno is origens. Ndo € por acaso que
as historias domésticas se concentram nas origens (épicas) da denominagdo. Eventos
posteriores se reduzem virtualmente a expansdo geogrifica, ou seja, as origens em outras
cidades. Ndo ha muita 1déia de desenvolvimento, pois tudo ja esta contido no evento
paradigmatico original. Assim, o pentecostalismo tem uma relagdo dificil com a historia. Esta
¢ reduzida a apenas trés momentos - a igreja primitiva, o momento da recuperagdo da visdo
(quando nosso grupo comegou) ¢ hoje - e cada um desses momentos repete o anterior e
descobre nessa repetigdo a sua unica legitimidade.

Outro problema na pesquisa historica entre pentecostais ¢ a dificuldade destes em
aceitar oenraizamento dos fendmenos religiosos do grupo em agdes analisaveis pelas ciéncias
dohomem. Em certo grau, todas as igrejas se incomodam com isso (apesar do principio cristdo
da encarnagdo), mas, quanto mais secldrias,® maior a resisténcia. A seifa tende a uma
ideologia totalitéria, ¢ grupos totalitarios ndo aceitam que um ndo-membro possa ter uma
visdo valida da sua estrutura e comportamento (Wallis, 1979:211). Mas nem todos os
pentecostais se encaixam, nesse aspecto, no tipo ideal da seita e, de qualquer maneira, o
desconforto diante da investigagdo ndo ¢ trago exclusivo das seitas, ¢ nem das religides.
Quando o Mensageiro da Paz afirma que o pentecostalismo ¢ “movimento do Espirito Santo
e, por conseguinte, imune aos condicionamentos naturais das sociedades humanas™, a teologia
pode ser criticavel mas o sentimento ndo ¢ peculiar aos pentecostais.

Textos domésticos sdo escritos para edificagdo e frisam o heroismo ¢ 0s acontecimentos
excepcionais . O normal e corriqueiro, comos quais a sociologia trabalha, ndo sdo destacados.
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Por isso, € preciso ler, entre as linhas extraordindrias, as entrelinhas comuns; ou seja, colocar
os pés dos herois docéticos novamente no chao.

Osdados disponiveis sobre as igrejas pentecostais sdo, em alguns casos, extremamente
fragmentarios. Nareconstrugdo, precisamos recorrer, cuidadosamente, ao que sabemos sobre
outros grupos semelhantes e ao que os tipos ideais da sociologia da religido e das instituigdes
nos levam a esperar.

O pentecostalismo brasileiro pode ser compreendido como a histéria de trés ondas* de
implantagdo de igrejas. A primeira onda ¢ adécadade 1910, com a chegada quase simultinea
da Congregagdo Cristd (1910) e da Assembléia de Deus (1911). Estas duas igrejas tém o
campo para si durante 40 anos, pois as suas rivais (vindas do exterior, como a Igreja de Deus,
oude cismas da Assembléia, como a Igrejade Cristo) sdo inexpressivas. A Congregagdo, apos
grande éxito inicial, permanece mais acanhada, mas a Assembléia se expande geograficamente
nesse periodo como a igreja protestante nacional por exceléncia. Em alguns estados do Norte,
o protestantismo praticamente se reduz a ela. Para todos os efeitos, a dnica grande igreja
protestante a implantar-se ¢ irradiar-se fora do eixo Rio-Séo Paulo,’ a Assembléia firmou, nas
primeiras décadas, uma presenga nos pontos de saida do futuro fluxo migratorio. A segunda
onda pentecostal € dos anos 50 e inicio de 60, na qual o campo pentecostal se fragmenta, a
relagdo com a sociedade se dinamiza e trés grandes grupos (em meio a dezenas de menores)
surgem: a Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e Deus E Amor (1962). O contexto
dessa pulverizagio € paulista. A terceira onda comega no final dos anos 70 e ganha forga nos
anos 80. Suarepresentante maxima € a Igreja Universal do Reino de Deus (1977), e um outro
grupo expressivo ¢ a Igreja Internacional da Graga de Deus (1980). Novamente, essas igrejas
trazem uma atualizagdo inovadora da insergdo social e do leque de possibilidades teologicas,
litargicas, éticas e estéticas do pentecostalismo. O contexto ¢ fundamentalmente carioca.

A vantagem dessa maneira de colocar ordem no campo pentecostal € que ressalta, de
um lado, a versatilidade do pentecostalismo e sua evolugdo ao longo dos anos e, ao mesmo
tempo, as marcas que cada igreja carrega da ¢poca em que nasceu.

As seitas tendem a ser mais influenciadas do que percebem... pelas facilidades
seculares prevalecentes no periodo do seu surgimento... [Isto porque | a capacidade
de unir ensinamentos antigos e técnicas modernas faz parte da formula de sucesso
das seitas modernas (Wilson, 1982:106).

Grupos novos podem inovar com muito mais liberdade. Assim, a Assembl¢ia de Deus
dos anos 80 ndo ¢ a mesma dos anos 10, mas, quando comparada com a Igreja Universal,
percebemos os constrangimentos da historia.
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Por que as trés ondas surgem nos momentos indicados? Ha explicagdes diversas e
contraditorias pelo proprio crescimento do pentecostalismo, e os surtos de criagdo institucional
ndo devem ser mais enquadraveis em caracterizagdes globalizantes. Mas podemos sugerir
algumas pistas. A primeira onda, nos anos 10, ¢ o0 momento da origem mundial e expansdo
do pentecostalismo para todos os continentes. No Brasil, a recepgdo inicial ¢ limitada,
constituindo menos de 10% dos protestantes de missdo, excluidos os luteranos, em 1930.

A segunda onda, dos anos 50, comega quando a urbanizagido e a formagdo de uma
sociedade de massas possibilitam um crescimento pentecostal que rompe com as limitagdes
dos modclos existentes, especialmente em Sdo Paulo. O estopim ¢ a chegada da Igreja
Quadrangular, com seus métodos arrojados, forjados precisamente no bergo dos modernos
meios de comunicagdo de massa, a California do entre-guerras. Apos a Segunda Guerra, a
atengdo americana em geral, e missionaria (catolica ¢ protestante) em particular, se volta para
a América Latina, impulsionada pelo novo papel internacional americano, pela importancia
estratégica do “hemisfério ocidental”, e pela mdo-de-obra missiondria deslocada apos o
fechamento da China. Mas quem lucra com o novo modclo, no primeiro momento, néo ¢ a
Quadrangular, demasiadamente estrangeira, mas sim a criativa adaptagdo nacionalista, a
Igreja Pentecostal Brasil para Cristo.

A terceira onda comega apos a modernizagdo autoritdria do pais, principalmen.e na
area das comunicagdes, quando a urbanizagdo ja atinge dois tergos da populagdo, o milagre
econdémico esta exaurido ¢ a “década perdida™ dos 80 se inicia. A onda comega a se firmar
no Rio de Janciro economicamente decadente, com sua violéncia, mafias do jogo e politica
populista.

AS ORIGENS DO PENTECOSTALISMO

Houve precursores nacionais de um protestantismo mais mistico. Jos¢ Manoel da
Conceigdo, ex-padre que se tornou pastor presbiteriano em 1865, acabou rompendo com os
missiondrios porque sonhava com uma reforma do catolicismo que criasse ““um cristianismo
brasileiro... evangélico mas enraizado nas tradigdes e habitos populares” (Ribeiro, 1979:206).
Apoés sua morte prematura, surgiu Miguel Vieira Ferreira e a Igreja Evangélica Brasileira
(1879). Rompendo com os presbiterianos (que lhe disseram que Deus ndo se dirige mais
diretamente aos homens desde que lhes deu as Escrituras), Vieira pregava a necessidade de
uma visfo direta e sensivel de Deus (Léonard, 1963:339). Mas era uma igreja de ricos, pois
Vieira era de uma das primeiras familias politicas do Maranhdo. No Império, as alternativas
do protestantismo eram uma reforma da igreja nacional ou denominagdes protestantes para
as camadas livres, mas dificilmente haveria condigdes sociais para o pentecostalismo popular.
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Além desses casos protestantes de iluminismo religioso, havia na tradigdo brasileira
0s movimentos messidnicos, uma outra forma de protopentecostalismo pela sua natureza
popular autonoma e, as vezes, pela manifestagdo de carismas como a profecia e a glossolalia.
Os altimos grandes movimentos messidnicos coincidem com os primeiros passos timidos do
pentecostalismo. Depois, com o crescimento econdmico continuado (1930-80), a mobilidade
social individual (Souza & Lamounier, 1989:7) e a centralizagdo burocratica e militar do pais
(Novaes, 1980:91), ndo ha mais movimentos messidnicos. Mas o pentecostalismo pode
representar um redirecionamento historico da articulagdo da desconformidade através do
religioso, ja em forma pacifica, institucionalizada, integrada ao processo produtivo ¢
aparentemente apolitica (ibid.:92).

Embora aproveitando-se desses elementos nacionais, o pentecostalismo brasileiro de
fato resultou de um movimento que surgiu nos Estados Unidos em 1906. A genealogia deste
remonta ao avivamento metodista do século XVIII, que introduziu o conceito de uma segunda
obra da graga, distinta da salvagdo, a qual Wesley chamava de perfeigdo cristd. Na segunda
metade do século XIX, o movimento de santidade (holiness) nos paises de lingua inglesa, sob
a influéncia cultural do Romantismo (Bebbington, 1989:170), democratizou o conceito
weslevano: em lugar da busca demorada, a experiéncia rapida e disponivel a todos chamada
“batismo no Espirito Santo”, a piedade intensificada pela mistica escapista do Romantismo
(ibid.:173). O movimento de santidade, além de penetrar muitas denominagdes, produziu uma
franja separatista de pequenos grupos de holiness. Foi entre estes que o pentecostalismo
nasceu.

Havia nesses grupos uma expectativa, atigada pela virada do s¢culo, de que o iminente
fim do mundo fosse precedido por um grande avivamento marcado pelo fenémeno glossolalico
daigreja primitiva. Em meio a exemplos esporadicos de glossolalia, a sintese doutrinaria que
permitiu o surgimento do pentecostalismo como movimento distinto foi alcangada por volta
de 1900 por um dono de escola biblica em Kansas chamado Charles Parham: as linguas eram
a evidéncia do batismo com o Espirito Santo. Mas o estopim do movimento pentecostal nio
foi esse admirador do Ku Klux Klan que permitia que negros ouvissem suas aulas somente
do lado de fora da porta (Holenweger, 1986), ¢ sim um aluno negro chamado W. J. Seymour,
um batista nascido como escravo, que cra cego de um olho e trabalhava como gargom. “O que
havia sido, com Parham, um movimento relativamente pequeno e localizado, assumiria
proporgdes internacionais através do ministério em Los Angeles de um negro obscuro”
(Anderson, 1979:61).

Em 1906, Sevmour foi convidado a pregar em Los Angeles por uma pastora de uma
igreja negra holiness. La, o “batismo com o Espirito Santo” com linguas fez sucesso, e
Sevmour alugou um velho armazém na Azusa Street para sua “Missdo de F¢ Apostolica™ A
novidade e a localizagdo favoravel (Los Angeles era a cidade que mais crescia no pais, com
muitas minorias étnicas e ethos de fronteira) logo atrairam os brancos. Da lideranga
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multirracial de Azusa Street, de 12 “ancidos”, pelo menos seis eram mulheres. A lideranga
de negros ¢ de mulheres ¢ marcante nos primordios do pentecostalismo. Pastores brancos do
Suliam a Los Angeles parareceber as ministragdes dos lideres negros. Mas essa convivéncia,
tdo inusitada na ¢poca, ndo durou muito. O movimento pentecostal, originalmente concebido
como umarenovagdo das igrejas existentes, comegou a solidificar-se em grupos independentes,
separados por querelas doutrinarias. Dentro de cada segmento, a separagdo racial se deu
dentro de uma década. Os brancos que haviam recebido a ordenagdo na Igreja de Deus em
Cristo (predominantemente negra) sairam para fundar a Assembléia de Deus (quase
exclusivamente branca) em 1914 (Anderson, 1979:189).

Uma caracteristicado nascente movimento erao seu adventismo, a expectativa da volta
iminente de Cristo. Investia-se em divulgagdo, mas ndo em estruturagdo de igrejas. Os
pastores e missionarios viviam de contribuigdes avulsas, sem salarios regulares. A glossolalia
cra simples confirmagdo da iminéncia do fim. Dentro de poucos anos, no entanto, com a ndo-

concretizagdo do advento, a glossolalia assumiu a centralidade na teologia pentecostal
(ibid.:96).

O fendémeno glossoldlico em si ndo era a novidade do movimento,® mas sim a
claboragéo doutrinaria que lhe dava uma centralidade teoldgica e liturgica. Armado com esse

distintivo, o pentecostalismo se espalhou rapidamente pela grande rede organizada do
movimento holiness (ibid.:74-75).

Outros fatores ajudaram narapida expansdo mundial: os muitos missionarios americanos
no exterior que mantinham contato com os acontecimentos na patria, ¢ 0s muitos imigrantes
nos Estados Unidos em contato com seus paises de origem ¢ com patricios emigrados para
outros lugares.

O pentecostalismo estava apenas na sua infancia quando chegou ao Brasil, um fator
importante para sua autoctonia. Sem grandes recursos ou denominagdes estabelecidas, e mais
interessado numa altima arrancada evangelistica antes do fim do que na criagdo institucional,
o movimento nio estabeleccu as relagdes de dependéncia que caracterizavam as missdes
historicas.

A ASSEMBLEIA DE DEUS

Nao ¢ costume dos crentes na Assembléia de Deus o uso de pinturas, brincos
etc.... Ndo somos retrogrados; desejamos [apenas nos conservar] irrepreensiveis...
Nao danifique a Assembléia de Deus; ame-a ou deixe-a. Pastor Jos¢ Wellington
Bezerra da Costa, presidente da Convengdo Geral da Assembléia de Deus
(Mensageiro da Paz, fevereiro de 1991)
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Esta havendo uma deturpa¢do dos postulados historico-pentecostais da
Assembléias de Deus, que... hoje sofrem os efeitos negativos dainstitucionalizagdo.
Pastor Geremias do Couto (Mensageiro da Paz, julho de 1989)

A Assembléia de Deus (AD) tem um ethos sueco/nordestino. Comegou com os

nordicos e passou para os nordestinos. Sem entender as marcas dessatrajetoria, ndo se entende
a AD.

A cidade norte-americana em que o pentecostalismo mais cresceu nos primeiros anos
foi Chicago (Anderson, 1979:128), onde 75% da populagdo eram imigrantes ou f(ilhos de
imigrantes. Era a segunda cidade do pais, com condigdes graves de exploragdo industrial e
marcada pela violéncia quotidiana ¢ pelo forte movimento operdrio. A modernidade dos
arranha-céus de armagdo de ago convivia com condiges sanitdrias horrendas, La, pululavam
missdes pentecostais das mais diversas etnias, inclusive entre os escandinavos (ibid:129),

A Suécia da ¢poca ndo era a prospera socicdade de bem-estar em que se transformou
posteriormente. Era um pais estagnado com pouca diferenciagdo social,” forgado a exportar
grande parte da populagdo. Mais de um milhdo de suecos emigraram para os Estados Unidos
entre 1870 ¢ 1920. A livre iniciativa se implantou relativamente tarde (1864), numa série de
reformas liberais que incluiu, formalmente, a liberdade rcligiosa (1860). Mas somente em
1905 ¢ que houve o primeiro governo realmente parlamentar, ¢ somente em 1907, o sufrigio
masculinouniversal. A virada para a Suécia foi 0 boom para seus produtos durante a Primeira
Guerra Mundial, o qual criou a base econémica para as reformas dos governos social-
democratas a partir de 1932,

A liberdade religiosa, porém, ainda cra relativa na virada do século. O padrdo
escandinavo (Martin, 1978b:22-24:33-36) de relagdo entre religido e sociedade ¢ de uma
igreja estatal luterana com altissimo indice (93%) de adesédo formal e de cumprimento dos ritos
de passagem, e de baixissimo indice (5%) de pratica. Nido ha catolicismo, e o pluralismo
existente ¢ mais interno (pietismo) do que institucional. Igrejas dissidentes (batistas)
aparccem somente na segunda metade do século XIX, ¢ sdo fracas. E a formagdo protestante
que mais parece com o padrdo monolitico dos paises catolicos. Por isso, a social-democracia
inicialmente se associa a clementos marxistas ¢ anticlericais. Mas so inicialmente; depois,
prevalece o cariter profestante da igreja, ou scja, ndo organicista ¢ mais subordinada ao
Estado do que a Igreja Catolica e, em conseqiiéncia, mais maledvel com relagdo a mudangas
no carater deste. Assim, a Escandindvia ¢ um caso fraco do pluralismo anglo-americano, e nio
uma variante do padrdo catolico. A religido se mantém apenas como sentimento cultural. A
igreja estatal tem alto status e um clero treinado nas universidades, mas as congregagdes sdo
muito pequenas. As periferias religiosas tendem politicamente & centro-direita, em oposigdo
a social-democracia metropolitana dominante.
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A Suéciada virada do século, pois, eraum mundo muito diferente do denominacionalismo
norte-americano. As pequenas dissidéncias protestantes eram reprimidas ¢ marginalizadas.
Muitos batistas preferiam emigrar (Martin, 1990:14). Foi no meio desses batistas, emigrados
ou ndo, que o pentecostalismo se firmou. Ndo demorou para sobrepuja-los, confirmando a
regra de Martin, de que, “em culturas luteranas, a dissidéncia explicita tende a chegar tarde
¢ a adquirir forte componente pentecostal” (1978a:11).

Os missionarios suecos, que tanta influéncia tiveram nos primeiros quarenta anos da
AD no Brasil, vieram de um pais religiosa, social e culturalmente homogéneo, no qual eram
marginalizados. Pertenciam a insignificante minoria religiosa num pais onde virios tramites
burocraticos ainda passavam pelo clero luterano.® Desprezavam a igreja estatal, com seu alto
status social e politico e seu clero culto e teologicamente liberal. Desconfiavam da social-
democracia, ainda tingida pelo secularismo. Haviam experimentado um Estado unitdrio no
qual uma cultura cosmopolita homogénea ndo permitia a dissidéncia religiosa a construgéo
de uma base cultural capaz de resistir @ influéncia metropolitana. Por isso, eram portadores
de uma religido leiga c contracultural,’ resistentes @ crudigdo teologica e modesta nas
aspiragdes socials. Acostumados com a marginalizagdo, ndo possuiam a preocupagiio com a
ascensdo social tdo tipica dos missiondrios americanos formados no denominacionalismo. Na
experiéncia escandinava, diante de uma sociedade centralizada dominada por um establish-
ment cultural e religioso caracterizado pela “ilustragdo™ ¢ pela “descrenga”™, as periferias
reagiam com uma religiosidade fervorosa e um tanto antiintelectualista, pois ndo tinham
possibilidades de se defender com as mesmas armas do centro. Os missionéarios americanos,
por outro lado, vinham de um contexto onde as periferias podiam se defender culturalmente,
criando redes de institui¢des alternativas. Assim, ndo rejeitavam as instituigdes liberais em
si, mas propunham a sua duplicagdo por outras controladas pelo grupo minoritario. Por isso,
ndio somente por causa da disponibilidade de recursos, mas também em fungdo da experiéncia
historica, o impulso de institution-building entre os americanos foi muito maior. Os
pentecostais suecos, por outro lado, em vez da ousadia de conquistadores, tinham uma postura
de sofrimento, martirio e marginalizagdo cultural.

Tudo isso contribuiu para a maior liberdade da AD, em comparagdo com as igrejas
historicas, de sc desenvolver em mios nacionais. As condigdes econdmicas também ajudaram.
Nio ¢ que os suecos fossem necessariamente menos etnocéntricos do que os americanos. E
que a AD foi produto do esforgo missionario de um grupo pequeno e marginalizado de um pais
ainda relativamente pobre. Os missionarios ndo tiveram condigdes de inundar a igreja com
dinheiro, criando instituigdes poderosas que permanecessem nas suas proprias mios'’ ou que
se tornassem palco de brigas internas. Forgosamente, suas vidas pessoais foram marcadas pela
simplicidade, um exemplo que ajudou a primeira geragao de lideres brasileiros a ligar pouco
para a ascensdo econdmica. Assim, o ethos da AD cvitou um aburguesamento precoce que
antecipasse as condigdes oferecidas pela propria sociedade brasileira aos membros da igreja.
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Outro fator ¢ que o modelo sueco rejeitava a énfase no aprendizado formal que
reforgava o stafus do missiondrio frente aos adeptos nacionais. Os missionarios suecos eram
biblicos (énfase no conhecimento da Palavra escrita, mais do que na inspiragdo direta'' porque
eram de um pais protestante, mas por serem culturalmente marginalizados eles resistiam a
pretensdo a ilustragdo. Assumiam que estavam formando uma comunidade de gente socialmente
excluida (seja na Suécia luterana ou no Brasil catélico) que ndo precisava de um clero
diferenciado.

E nesse contexto que podemos entender a historia dos dois pioneiros lendarios da AD,
Gunnar Vingren ¢ Daniel Berg. Os dois se complementavam: Berg, o robusto operirio
qualificado que fazia longas viagens pelo interior; Vingren, o “intelectual proletaréide™
(Weber, 1974:404) na tradigdo judaico-puritana. Quando chegaram em Belém, Berg fo1
trabalhar como fundidor para sustentar os dois ¢ pagar as aulas de portugués de Vingren;
historia sem paralelo nos anais missiondrios americanos.

Vingren nasceu numa regido agricola do sudeste da Succia, em 1879, filho de um
Jardineiro batista. Teve que interromper a educagio com 11 anos de idade. Trabalhou como
Jardineiro at¢ 1903, quando seguiu o rumo de parentes para os Estados Unidos. Teve virios
empregos manuais ¢ freqiientou uma igreja batista sueca. Possivelmente com a ajuda
financeira desta, Vingren estudou no seminario da denominagdo em Chicago. Em seguida,
pastoreou em igrejas batistas. Nesse periodo, tornou-se pentecostal ¢ pentecostalizou a igreja
que pastoreava.

Foi nesse tempo que conheceu Daniel Berg. Berg era do sudoeste da Suécia, filho de
um lider batista, ¢ havia emigrado com 18 anos. Nos Estados Unidos, especializou-se em
fundigdo de ago. Voltando a Suécia em 1908, descobriu que um amigo de infincia havia se
tornado pentecostal. Este era Lewi Pethrus, posteriormente lider do movimento pentecostal
succo ¢, no final da vida, fundador de um partido politico que hoje integra o governo. Pethrus,
pastor de ovelhas e depois sapateiro, havia perdido a f¢ na divindade de Cristo enquanto
estudava num seminario batista em Estocolmo. Esta experiéncia deixou marcas por muitos
anos na AD do Brasil, devido a ascendéncia de Pethrus sobre os missiondrios suecos.
Recuperando sua f¢, tornou-se pentecostal na Noruega. Em 1910, Pethrus assumiu o
pastorado de uma igreja batista em Estocolmo, a qual foi excluida da denominagdo em 1913,
Esse rompimento foi fundamental para que a sua igreja assumisse uma agido missionaria
indcpendente no Brasil, apoiando financeiramente o incipiente trabalho do amigo Berg e
enviando outros missionarios,

Influenciado por Pcthrus, Berg também teve uma experiéncia pentecostal enquanto
voltava aos Estados Unidos em 1909. Conhecendo Vingren, os dois se uniram pelo ideal
missionario. Orando em companhia de um profeta pentecostal sueco, este profetizou que
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deveriam ir a um lugar chamado Para, “onde o povo para quem eu testificaria de Jesus era de
um nivel social muito simples” (Vingren, 1982:25). Nio sabendo onde ficava “Para”,
localizaram-no em atlas da biblioteca publica.

A cscolha do Para para iniciar a AD ndo foi racional, mas acabou tendo uma
racionalidade maior (no sentido de se fazer presente em todo o pais) do que se comegasse no
Rio ou Sdo Paulo. Acontece que havia um certo contexto para a profecia. O pastor da igreja
batista em Belém era precisamente um sueco emigrado para os Estados Unidos aos sete anos
de idade. Tratava-se de Erik Nilsson (ou Eurico Nelson), que desde 1897 implantava igrejas
em toda a Amazonia (Lconard, 1963:319). Embora houvesse vindo por conta propria ao
Brasil, inicialmente com vistas a uma carreira de pecuarista, € provavel que o nome “Para”
Jativesse aparecido em relatos seus enviados a comunidade batista sueca nos Estados Unidos.

Vingren e Berg vieram para o Brasil sem sustento garantido e sem apoio denominacional.
O dinheiro para a viagem fora doado por uma igreja sueca de Chicago. No Brasil, Berg
trabalhou por um tempo numa fundigdo, venderam Biblias ¢, ao que tudo indica, receberam
doagdes esporadicas de amigos no exterior. Apos sete meses em Bel¢m, congregando na
lgrcja Batista, ocorrcu um cisma a respeito da sua mensagem pentecostal. Dezenove pessoas
foram excluidas da lgreja Batista ¢ formaram uma nova igreja, a qual adotou o nome de
“Missdo de F¢ Apostolica™. Eraum dos nomes dos primitivos grupos pentecostais nos Estados
Unidos. O nome “Assembléia de Deus™ ja fora adotado em 1917 (Vingren, 1982:93) e
possivelmente antes. Mas, nos primeiros anos, ainda ndo estava claro que organizagdo
resultaria da nova mensagem.

A partir de 1914, outros suecos comegaram a chegar para colaborar com Vingren e
Berg. De 1915 a 1917, Vingren viajou pelo exterior, ocasido em que a Missdo Sueca Livre
foi oficialmente organizada por Pethrus. Os vinculos eram principalmente com a Suécia e
secundariamente com a colonia sueca nos Estados Unidos. Esta ordem vale para o tempo que
os pionciros dedicavam em cada pais quando de suas viagens, e também para o namero de
missionarios enviados. Provavelmente vale também para o apoio financeiro. Significativamente.
os dois pioneiros voltaram para a Succia para morrer,

O auge da presenga sueca fol nos anos 30, com cerca de 20 familias missionarias.
Depois de 1950, o fluxo praticamente cessou. Naquela altura, o Brasil ja tinha a terceira
comunidade pentecostal do mundo. Suecos ocuparam a presidéncia da Convengdo Geral até
1951. Quando a altima leva de missionarios chegava ao Brasil, a sociedade sueca se
transformava numa prospera social-democracia e, depois, na vitrine da sociedade permissiva.
O pentecostalismo succo, por sua vez, adquiria maior respeitabilidade, moderando seu
discurso apocaliptico ¢ cstabelecendo uma série de instituigdes proprias'? Mas essa nova fase
do pentecostalismo sueco ndo deixou marcas na AD do Brasil.
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A expansdoinicial da AD foimoderada. Nos primeiros 15 anos limitou-se praticamente
ao Norte ¢ Nordeste, onde a oposigdo catolica e a dependéncia social de boa parte da
populagdo ndo eram favoraveis a mudanga de religido. A Congregagio Cristd (CC), com um
ponto de apoio natural entrc os imigrantes italianos de Sdo Paulo, cresceu muito mais. Em
1930, esta tinha sete membros para cada trés da AD (Rolim, 1979:350). No final dos anos
40, porém, a AD ja ultrapassava a sua rival (Read, 1967:182), lucrando com a sua base
territorial mais ampla ¢ com o proselitismo piblico, mais adaptado as cidades em crescimento
mas rechagado pela CC.

A AD se espalhou, ndo s0 com a agdo planejada dos lideres, mas também pela méo de
leigos, geralmente pessoas simples. Alias, a expansdo para outros estados parcce ter sido
provocada pelos leigos, uma vez que Berg evangelizava ao longo da Estrada de Ferro Belé¢m-
Braganga ¢ na Ilha de Marajo, enquanto Vingren pastoreava a igreja em Belém (Almeida,
1982:21). Talvez cles entendessem a profecia que os chamava para o Para de uma forma
limitante. Depois, em boa parte seguiramos migrantes. A formagdo inicial de umacomunidade
foifreqiientemente facilitada pela existéncia de outros grupos protestantes, os quais forneceram
uma porcentagem da primeira lideranga.”

Quasc sempre, o trabalho se iniciava nas capitais. A expansio (segundo os dados de
Vasconcelos, 1983:27-39) foi:

1915 3 estados (1 do Norte, 2 do Nordeste).
1920: 9 estados (3 do Norte, 6 do Nordeste).
1925: 15 estados (4 do Norte, 6 do Nordeste, 3 do Sudeste, 2 do Sul).
1930:; 20 estados (4 do Norte, 9 do Nordeste, 4 do Sudeste, 3 do Sul).

O ano de 1930, momento em que a expansio geografica esta basicamente completa,
¢ imporlante por mais duas razdes: marcou a autonomia da igreja comrelagdo a Missdo Sueca,
¢ a transferéncia efetiva da sede da denominagdo, de Belém para o Rio de Janeiro. A
nacionalizagdo da obra, portanto, ¢ acompanhada pela mudanga para a capital federal.

Naprimeira Convengdo Geralda AD, em Natal,em 1930, assistida por | 1 missiondrios
suecos ¢ 23 lideres brasileiros,'" “todos os templos ¢ saldes de reunides que pertenciam a
Missdo Sueca foram entregues as igrejas brasileiras™.'* Mesmo que essas propriedades nio
fossem tdo valiosas quanto as das missdes protestantes norte-americanas, esse ato de
desprendimento parece ter tido muito a ver com a presenga no Brasil do proprio Lewi Pethrus.
“Haviam surgido dificuldades que se acentuaram quando a responsabilidade do trabalho foi
sendo transferida, paulatinamente, dos missionarios para os obreiros brasileiros™ (Vingren,
1982:150). Talvez, do lado dos brasileiros, o problema fosse justamente a lentiddo do

processo: eles “se achavam diminuidos de ndo terem oportunidade em assumir as administragdes
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das igrejas locais™.'* Do lado da missdo, o problema cra eclesiologico. Reagindo contra a
experiéncia de uma igreja estatal protestante, os pentecostais suecos guardavam zelosamente
a autonomia da congregagdo local. Como disse Pethrus, ““a organizagio local e livre deve ser
unica... que se deve manter num trabalho no exterior... Mas, na pratica, quase sempre
chegamos a uma situagdo contréria aquilo que descjavamos™ (ibid.: 154). Os missionérios
estavam sendo acusados (por pentecostais suecos?) de haver se constituido numa organizagéo
eclesiastica a nivel nacional (ibid.:167). O quase inevitavel autoritarismo missionério
contrariava o ethos do pentecostalismo sueco. Ao mesmo tempo, entre os proprios brasileiros
a tendéncia autoritaria se evidenciava. A decisdo, entdo, foi de tirar os missiondrios da linha
de fogo, deslocando a maior parte deles para o Sul do pais onde o trabalho ainda eraincipiente.

Essanacionalizagdo ocorreu quando a igreja ainda era muito nortista/nordestina, o que
contribuiu para sedimentar uma caracteristica que subsiste até hoje. Na sala de espera do
gabincte pastoral da Igreja de Sdo Cristovdo, Rio de Janeiro, ha retratos de todos os pastores-
presidentes da igreja desde a fundagdo. At¢ certo momento, as fisionomias sdo nordicas;
depois, sdo tipicas do Norte ¢ Nordeste brasileiros. Uma proporgdo alta da cipula nacional
¢ de nordestinos, geralmente de origem rural. A mentalidade da AD carrega as marcas dessa
dupla origem: da experiéncia sueca das primeiras décadas do século, de marginalizagio
cultural; e da sociedade patriarcal e pré-industrial do Norte/Nordeste dos anos 30 a 60.

Nas altimas décadas, o maior contato internacional da AD tem sido com os Estados
Unidos. Mas o contato ¢ reduzido. O primeiro missiondrio chegou em 1934 (Read & Ineson,
1973:32), mas houve dificuldades de aceitagdo por parte dos suecos. Uma das razdes deve
ter sido financeira: quando um americano chegou em 1939, desembarcou com seu Chevrolet
do ano ¢ alugou um apartamento em Copacabana (Brenda, 1984:89). Outros motivos de
conflito cram a énfase americana em educagdo teologica e a atitude menos severa na area de
costumes.

O pentccostalismo nos Estados Unidos, apos a explosdo inicial, teve um crescimento
lento, “at¢ o ressurgimento repentino durante a Depressdo™ (Anderson, 1979:137), Ai, os
tabus comportamentais que, no comego, atingiam atividades fora dos horizontes sociais dos
membros, passaram a ser disfuncionais e foram relaxados. Esse processo foi bem mais rapido
do que na Suécia ouno Brasil. Porisso, os missiondrios americanos passaram a ser vistos como
“mundanos”, ¢ tiveram que apelar para outras qualidades. Um lider brasileiro sintetizou bem
a situagdo: “Os succos tém a doutrina e os americanos tém os dolares™."”

O auge da presenga americana foi nos anos 70, com umas 20 familias missionarias.
Tiveram que aceitar as normas do trabalho brasileiro. A influéncia financeira da igreja
americana ¢ reduzida. O {nico missionario americano com algum destaque no contexto
brasileiro ¢ a excegidio que confirma a regra: um filho de missionarios, criado no Brasil, que
tem um ministério proprio de cruzadas evangelisticas e educagdo teologica por extensdo.



118 ' Religido e Sociedade 16/3 - 1994

Parece que a igreja americana deixa uma presenga quase simbolica no pais porque ¢
interessante, do ponto de vista de levantamento de fundos nos Estados Unidos, poder dizer que
trabalha junto com a AD brasileira, a maior do mundo.

O pregador de televisdo Jimy Swaggart, que era pastor da AD americana mas tinha um
império proprio, financiava algumas obras sociais de igrejas brasileiras e projetos especiais.
Sua queda significou o fim dessas doagdes. Em conseqiiéncia, as obras da nova sede da Casa
Publicadora da AD brasileira atrasaram consideravelmente.'®

A influéncia americana se faz sentir principalmente na area de educagio teologica. Os
suecos admitiam apenas o modelo de Pethrus, de escolas biblicas de poucas semanas, sem
diplomas. Acima de tudo, resistiam a tentativas de vincular o pastorado com a formagdo
teologica. A tentativa de wum missiondrio americano de implantar um semindrio em 1948
naufragou na resisténcia dos suecos e da maioria dos brasileiros (Brenda, 1984:119).

O sistema de governo da AD pode ser caracterizado como oligdrquico e caudilhesco.
Surgiu para facilitar o controle pelos missionarios e depois foi reforgado pelo coronelismo
nordestino. A AD, na realidade, ¢ uma complexa teia de redes compostas de igrejas-mies e
igrejas e congregagbes dependentes. Cada rede ndo habita necessariamente uma drea
geografica contigua, o que da margem a controvérsias constantes sobre “invasdo de campo™.
O pastor-presidente da rede €, efetivamente, um bispo, com talvez mais de cem igrejas ¢ uma
enorme concentragio de poder. “Todos os crentes das igrejas-satélites sdo arrolados na igreja-
sede, para onde também é carreada toda a arrecadagdo™ (Pinto, 1985:27). O pastor-presidente
¢ escolhido por voto unanime do “ministério”, um corpo composto de pastores, evangelistas
c presbiteros. “Embora aconselhado pelo ministério, o pastor-presidente permanece a fonte
ultima de autoridade em tudo... assim como o patrdo da sociedade tradicional que, mesmo
cercado de conselheiros, maneja sozinho o poder”™ (Hoffnagel, 1978:78). Esse sistema de
feudos ¢ uma forma de manter o crescimento da igreja como um todo sem tocar na estrutura

do poder.

A Convengdo Geral das Assembléias de Deus, orgdo maximo da denominagdo, na
realidade é umcentrofraco. Ha 47 convengdes estaduais eministérios filiados (muitos estados
tém mais de uma convengdo, devido a desentendimentos historicos). A Convengdo Geral ndo
tem poderes para demitir ou nomear pastores, nem qualquer poder legal sobre as convengdes
estaduais. Isso a deixa exposta financeiramente.

Tradicionalmente, um homem chega a ser pastor na AD vencendo uma série de estagios
de aprendizado: auxiliar, diacono, presbitero, evangelista, pastor. Embora haja elementos
clericais no sistema (ritos reservados aos pastores), ndo ha um abismo entre clero ¢ laicato.
O pastor ¢ apenas aquele que chegou ao topo da escada, mas néo se distancia do membro
comum por uma formagdo especializada. A escada de aprendizado ¢ um forte meio de controle
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social nas mdos dos pastores-presidentes. Embora haja carreiras-relampagos, como no caso
de filhos de grandes caciques, a subida geralmente ¢ lenta. Um exemplo: Alipio da Silva,
nascido em Sergipe em 1909, tenente da Marinha. Convertido no Rio em 1943, ¢ feito diacono
em 1951, presbitero em 19535 e pastor em 1958, com 49 anos de idade (Almeida, 1982:65).
Os pastorados geralmente sdo curtos até chegar a pastor-presidente; estes ficam 20 ou 30 anos.
Nio ¢ dificil imaginar o estilo de atuagdo nesses casos: a familiaridade patriarcal com os
minimos detalhes; a organizagdo burocratica antiquada, pois a modernizagdo levaria a uma
perda de controle; o formalismo no trato e o que certo autor chama de “academicismo
anacrdnico” nos sermdes.

Exige-se bastante respeito ao pastor, pois ¢ o “ungido do Senhor”. Como diz um
dissidente: “A AD tem uma cultura de gueto, proxima a mentalidade catdlica: ¢ a igreja-mie,
aqueles querompem estdo serebelando e ndo prosperardo.” Ea aproximagdo scctdria ao extra
ecclesiam nulla salus da igreja.

Este modelo, que deixa espago para iniciativa leiga na expansido mas nédo no governo
da igreja, produz as tensdes tipicas do caudilhismo, como as cartas andnimas contra os
caciques,”” as acusagdes de gerontocracia, os cismas. Quando o crescimento ndo ¢
suficientemente rapido para permitir a absorgdo de liderangas emergentes em congregagdes
novas, a alternativa ¢ de reduzir a atragdo do cisma, garantindo uma renda fixa aos pastores
por meio de uma maior institucionalizagdo (Nelson, 1988:324). Mas 1sso tem a tendéncia de
minar o proprio modelo, cada vez mais fora de sintonia com a moderna sociedade urbana. Ha
sinais de esvaziamento do modelo, ¢ a renovagdo parece lenta demais para impedir que a AD
entre numa fase internamente conturbada.

O modelo caudilhista ¢ desafiado cada vez mais por alguns pastores jovens que sdo
produtos, nao da escada de aprendizado pratico, mas da rota alternativa de uma formagio
teologica em semindrio, levando ao pastorado com vinte ¢ poucos anos de idade. O primeiro
semindrio da AD data de 1959, fundado contra muita oposigdo por um brasileiro que havia
estudado nos Estados Unidos. Hoje, a AD tem uns 50 institutos biblicos, inclusive quatro
semindrios internos. O principal, o de Pindamonhangaba, tem cerca de 200 alunos, inclusive
da Africa ¢ América Latina. Oferece um bacharclado em teologia. Em 1978, a Convengdo
Geral instituiu a obrigatoricdade (ndo retroativa) de curso biblico para o pastorado. Houve,
entdo, uma proliferagdo de institutos biblicos, com o objetivo de evitar o deslocamento
geografico e impedir que os seminarios internos ditassem o futuro da igreja. Muitas igrejas-
mies ja possuem seu proprio instituto.

Se a educagdo teologica ja foi aceita em tese, os efeitos ainda ndo se fizeram sentir em
larga escala. Para os formados do seminério de Pindamonhangaba, ndo ha nenhuma garantia
de emprego na igreja. Se esta via se lornasse mais aceita, teria um efeito consideravel sobre
a postura politica da AD, pois incentivaria o surgimento de um clero jovem e critico com uma
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teologia politica mais sofisticada. Muitos dos (raros) artigos mais criticos no Mensageiro da
Paz vém de produtos dessa via alternativa. Segundo um seminarista, a maioria dos estudantes
teria votado em Lula para presidente, apesar da campanha que a cupula fez contra ele.

Mas o contexto eclesiastico em que terdo que agir € bastante desfavoravel a continuagio
detais atitudes. Prefeririam um sistema mais congregacional e, naturalmente, mais profissional.
Poderiamos dizer que a batalha é entre a autoridade tradicional® e aracional-legal. Mas com
a ressalva de que a batalha, por enquanto, ¢ bastante desigual, e que somente aqueles que
combinam elementos dos dois lados (sendo produtos da via alternativa e também filhos de
familias tradicionais de pastores proeminentes) conseguem guardar muito espago para a
contestagdo.

A AD, atualmente, enfrenta crises de varios tipos, resultantes do seu modelo, da
ascensdo social e da concorréncia com novos grupos pentccostais,

A crise do modelo se revela mais nitidamente no cisma da Convengdo de Madureira.
E comum ouvir um membro da AD dizer que perience a “Madureira” ou, entdo, a “Missdo™.
Esta¢ o tronco principal que vem da obra da Missdo Sueca, por sua vez dividido em inumeros
ministérios nem sempre amigos. Madureira € como se fosse mais um desses minisiérios, mas
que cresceu muito. E a concretizagdo de uma das possibilidades do modelo caciquista
assembleiano: o caudilho que se tornou grande demais, ameagando a sobrevivéncia dos
outros. Para restaurar o equilibrio do poder, ele acabou sendo eliminado.

O fundador da Convengdo Nacional das Assembléias de Deus de Madureira foi um
galcho chamado Paulo Macaldo.” O pai era militar de carreira, & época oficial na fronteira
e depois general no Rio de Janeiro. A mde cra de familia culta ¢ o jovem Paulo chegou a ter
governanta; uma origem atipica para um futuro lider da incipiente Assembléia de Deus.
Ficando orfdo de mie, foi morar no Rio com o tio materno, um engenheiro agronomo. Estudou
no Colégio Batista (apesar da familia ndo ser protestante) ¢ no Colégio Dom Pedro II. O pai
queria que seguisse a carreira militar mas, com 20 anos de idade, Paulo teve um contato casual
com um grupo pentecostal liderado por um missionario inglés da Igreja de Deus e freqiientado
por alguns assembleianos migrados do Nordeste. Converteu-se ld, pouco antes da AD resolver
organizar uma igreja no Rio, a qual passou a assistir.

Macaldo logo entrou em desacordo com os missionarios suecos. A forga com que ele
pregava, a convicgiio com que dirigia seus ataques violentos contra o pecado, vinham sendo. ..
motivo de censura... Incompreendido, o irmao Paulo, em setembro de 1926, decidiu pregar
exclusivamente nos subirbios da Central” (CPAD, 1983:37). Foi consagrado pastor por
Pcthrus em 1930, ¢ se tornou efetivamente independente, embora sem cisma formal. Ja em
1437, abriu um trabalho em Sio Paulo, seguido por outros estados do Sudeste e Centro-Oeste.
Em 1953, inaugurou o atual templo da sede em Madureira, Rio de Janeiro.”
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Macaldo era gaicho numa igreja de nortistas e nordestinos. Era filho de general, numa
igreja de pobres. Mas, longe de levar a AD a subir de nivel social, ele tornou-se o lider absoluto
dos mais miseraveis. Comele, como diz a biografia oficial, “*Jesus se apossava dos subiirbios™
(CPAD, 1983:35). Macaldo vestia “um surrado terno lavado as pressas, ¢ botas rasticas™
(Macaldo, 1986:38); um homem de origem militar, feito lider religioso das massas urbanas.
Com um estilo destemido ¢ um rigorismo militar, entrou em choque com os missiondrios, mas
compreendeu as possibilidades do momento. Havia se convertido sem a ajuda dos suecos, ¢
sua classe ¢ formagdo social ndo o faziam disposto a aceitar as peias desses homens que,
embora estrangeiros, eram socialmente seus inferiores. Mas a estrutura caciquista entdo em
formagdo permitiu que a sua cisdo autonomista produzisse apenas um novo “ministério”
dentro da AD, e ndo uma nova denominagdo independente. Ha indicios de uma influéncia
nacionalista, a qual Macaldo, com seus vinculos militares, teria sido especialmente suscetivel
no periodo apos a Revolugdo de 1930,

Macalio dirigiu a sua obra com mio firme (e como presidente vitalicio) até a morte
em 1982. Sempre cultivou vinculos com os militares. Sua morte foi o sinal para que os outros
lideres assembleianos aumentassem a pressdo contra Madureira, talvez esperando que
implodisse. Cresceram as acusagdes de “invasdo de campo™ e desrespeito as normas da
Convengdo Geral, culminando na exclusdo de Madureira em setembro de 1989. Com isso, a
Convengdo Geral deixou de representar talvez um tergo da AD no Brasil. Agora livre de
constrangimentos, Madureira tem se expandido a todos os estados, extrapolando a faixa do
Centro-Sul, que ¢ sua base historica,

Campinas ilustra a dinamicado conflito entre a“Missdo™ ¢ Madureira. Um missionario
succo fundou a primeiraigrejalaem 1936. Mas, diante de suas dificuldades em viajar durante
a Guerra, sugeriu que a igreja convidasse Madureira a enviar um pastor, o que foi feito.
Desacostumados com o maior rigor legalista de Madureira, muitos crentes sairam. Em 1950,
a “Missdo” decidiu abrir outra igreja. Posteriormente, a igreja que era de Madureira “se
rebelou” sob a lideranga de um pastor dissidente ¢ se tornou auténoma. Ai, Madureira abriu
uma obra propria, a terceira AD da cidade. Diz um crente antigo: “Agora, as trés igrejas se
dédo melhor. Ndo se unem, mas pelo menos ndo estdo em pé de guerra como antes, cada uma
tentando desfazer o trabalho da outra, cada uma quase escondendo seus crentes para a outra
ndo rouba-los.”

Ocismaé das liderangas e possivelmente sera superado. Mas aduplicagdo institucional
por parte de Madureira (editora propria etc.) sugere que ndo. Editoras sdo importantes na
institucionalizagdo de igrejas pentecostais, pois ddo poder financeiro a quem as controla e se
tornam “cabides de emprego™ para pastores. No caso da AD, a Casa Publicadora (CPAD),
fundada em 1937, teve um papel central. Ao contrario da educagdo teologica, o jornalismo
nio encontrou nenhuma restrigdo por parte dos suecos; os quais iniciaram o primeiro jornal
pentecostal em 1917, O Mensageiro da Paz foi fundado em 1930. No final dos anos 70,
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comegou a ser vendido em bancas de jornais e, em meados da década seguinte, chegou a uma
tiragem de 300.000 exemplares mensais, Em seguida, caiu para 50.000, evidenciando uma
crise sériana AD. A CPAD tornou-se, nas palavras de um ex-editor, “um cavalo de sela muito
bem equipado que todo mundo quer sentar em cima”. Era a principal fonte de renda para a
Convengao Geral, a qual era deixada a mingua pelos caciques regionais. “Temos que comegar
a questionar o que tem sido feito com o lucro da CPAD”, brada um jornal assembleiano de
linha dissidente.”

A AD ¢ a igreja que mais cultiva o que Weber chama de “intelectualismo pequeno-
burgués”, na tradigdo dos judeus, dos puritanos ¢ dos intelectuais proletarios socialistas e
anarquistas (1974:404-406). A quantidade de produtos literarios do pentecostalismo brasileiro
deve ser bem maior do que de outros segmentos da mesma classe. De uns 170 titulos no
catalogo da CPAD, 140 sdo de aulores nacionais,

A AD tem passado por um processo de ascensdo social. Hauma acentuada preocupagdo
com a respeitabilidade social e orgulho nos éxitos educacionais e profissionais dos membros.
A AD quer se distanciar de grupos como a Universal do Reino de Deus. Os cultos se tornam
mais comedidos, principalmente nas igrejas-sedes para onde gravitam as pessoas em ascenso
¢ onde os membros humildes das congregagdes de bairro ja ndo se sentem a vontade. As
caracleristicas da igreja que sc consideravam virtudes no passado (inclusive o apoliticismo)
Jé sdo vistas por outra otica. Exemplifica-se o paradoxo da seita conversionista: tendo
prometido mobilidade social para seus [icis depois da morte, acaba providenciando-a nesta
vida (Wilson, 1970:236). Nesse processo, a propria seifa muda. Os membros bem-sucedidos
ou deixam-na ou a remodelam segundo a sua nova posigdo social, tornando-a mais parecida
com as denominagdes (Hill, 1973:65). O desejo de respeitabilidade, anatema para os pais
fundadores, agora justifica-se estrategicamente: o pobre sc entrega mais a Deus quando vé
o rico se entregando (Brandio, 1986:262).

Um dos sinais da passagem para “igreja erudita” ¢ a preocupagdo com a historia.
“Quanto mais erudita a igreja, tanto mais ela procura controlar, entre os seus fiéis, narrativas
ndo-oficiais sobre os seus proprios comegos™ (ibid.:213). Até os anos 80, havia somente uma
historia da AD (Conde, 1960), escrita por um jornalista da igreja. Na década de 80, publica-
se uma serie de historias e biografias, movidas “pela necessidade de conhecermos nossa
historia... [e inclui-la] nos curriculos™ (Vasconcelos, 1983:7). O Mensageiro da Paz publica
uma série de editoriais com o titulo “Vamos Preservar Nossa Historia”

Outro sinal de institucionalizagdo e que tem influéncia direta sobre o esforgo politico
p0s-1986 ¢ a reestruturagio da Convengdo Geral em moldes mais burocraticos em 1979, o
que permitiu que se encorajasse as convengdes estaduais, muitas das quais tinham existéncia
precaria, a fazerem o mesmo. Essa maior burocratizagdo fol, provavelmente, indispensavel
para que o projeto de candidaturas coordenadas a Constituinte tivesse tanto sucesso.
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A AD hoje emdia parece uma enorme banheira enchendo constantemente de dgua, mas
com profundas rachaduras ¢ agua saindo de cima pelo “ladrdo”. Ficou demasiadamente
diversificada em termos sociais para continuar como estava, mas hesita entre opgdes
contraditorias para o novo momento. Ja tem todas as classes dentro dela, desde empresirios
de porte razoavel at¢ mendigos. Ha uma tensdo entre o desejo de aderir explicitamente a
valores burguescs, ¢ a tradigdo assembleiana de um certo populismo religioso que tende a
gloriar-sc na escolha dos humildes por parte de Deus. Mas a nova geragdo de homens de
negocios tende a rejeitar ndo so os elementos disfuncionais do moralismo restritivo, como
também a propria tendéncia de idealizar teologicamente a pessoa “humilde”, Isso causa uma
perda ¢ atratividade “em baixo”.

Steve Bruce faz uma comparagdo entre dois pregadores de televisdo envolvidos em
escandalos, ambos pertencentes & Assembl¢ia de Deus nos Estados Unidos, mas com estilos
bem diferentes.

Swaggart se ofendia com a 'fé facil' ¢ teologia da prosperidade de Bakker... Os
Bakker construiram um parque de diversdes cristdo. Swaggart gastava seu dinheiro
com a televisdo, missdes estrangeiras e um colégio.. Se [os Bakker| eram o
pentecostalismo ultramoderno do nove Sul, prospero e confiante, Swaggart... estava
mais proximo as velhas tradigdes geradas num clima de fervor escatologico, um

pentecostalismo sectario intocado pelo movimento carismatico dos anos 70 (Bruce
1990b:204-205).

Vemos a mesma divisdo na AD do Brasil. O tipo Swaggart® ainda predomina, mas o
tipo Bakker tem o dinheiro ¢ os contatos sociais e politicos.

Nos anos 50, nos Estados Unidos, a subida de status social de uma camada de leigos
ainda cxcluida das csferas decisorias pelo clericalismo da Assembléia de Deus levou a
formagdo da Associagdo de Homens de Negocio do Evangelho Pleno (Adhonep), a qual se
implanta cfctivamente no Brasil nos anos 80. Mas ndo ¢ suficiente para resolver o problema.
Ocorre, também, uma série de vazamentos do topo da AD, na classe média e estudantil,
pessoas cujas experiéncias de vida colocam-nas em contato com um mundo mais amplo. Estes
vazamentos assumem a forma, ou de transferéncias para igrejas “renovadas™ ¢ para as
“comunidades evangélicas™, ou do desligamento de igrejas inteiras da AD. O objetivo ¢ o
mesmo: a busca de algo que mantenha a tradigdo carismatica de uma religido entusiasta, mas
sem os tabus legalistas.

Segundo um pastor que liderou um desses cismas, a AD perdeu a maior parte da atual
geragdo de jovens que fazem estudos superiores. A taxa de crescimento também estd
diminuindo por causa das lutas intestinas dos caudilhos. Podemos acrescentar que, mesmo
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quando ndo estdo em luta, a formagdo cultural ultrapassada que representam faz com que
percam terreno para grupos pentecostais mais novos, com menos tradi¢des arraigadas para
dificultar sua adaptagdo & moderna cultura urbana brasileira.

Depois de algumas sangrias, causadas pela questdo dos “costumes”, pode ser quea AD
acabe aceitando as suas novas igrejas de classe média e média alta. A pressdo de fazé-lo deve
ser grande, pois representam dinheiro e apoio politico, e seus pastores ndo podem ser coagidos
porque tém futuro garantido com o respaldo de congregagdes prosperas. Mas se adenominagdo
viesse a aceita-las, aceleraria o processo de mudangas: de “costumes”, de estilo de culto, de
formagdo de ministros e, por conseguinte, de linha politica. Na questdo politica, haveria um
fracionamento entre os conservadores da tcologia da prosperidade ¢ os progressistas em
contato com correntes teologicas mais amplas do mundo protestante. Em todo caso, a atual
politica corporativista seria atenuada.

A cupulada AD admite que o crescimento tem sido menor,”” mas a reagdo nio promete
mudangas substanciais a curto prazo, De um lado, procura-se reacender a chama sectdria.
Num artigo contra a utilizagdo nas igrejas de play-backs com vozes de incrédulos, oumesmo
instrumentistas que sejam incrédulos, o diretor da Casa Publicadora afirma que “o mundo
jamais fara coisa alguma para agradar a Deus... O povo de Deus ndo somente é diferente, mas
¢ também melhor” ® Nio se trata de qualidades morais aqui, mas capacidades técnicas. A
mesma atitude permeia as repetidas afirmagdes politicas de que “nos somos a resposta”. Do
outro lado, busca-se reacender a chama conversionisia. Os anos 90 foram decretados, pelas
AD do mundo inteiro, a “Década da Colheita”. A igreja do Brasil estabeleceu o alvo de 50
milhGes de convertidos, ou seja, de que um em cada trés brasileiros fosse membro da AD até
o ano 2000,

Pode ser que a AD chegue a essa cifra, mas por uma outra via. A Divisio de Missdes
Estrangeiras da AD norte-americana publica estatisticas para todos os paises onde possui
missiondrios. Segundo as tabelas para 1990, os Estados Unidos possuem em torno de 2
milhdes de assembleianos; nenhum pais estrangeiro chega perto disso, com excegdo do Brasil,
o qual registra um total ¢ 14.400.000 membros da AD. Nem seus irmdos americanos
conseguem esconder a descrenga: “Os nameros brasileiros, como registrados pela igreja
nacional e aqui publicados, sdo dificeis de verificar independentemente. O Brasil ndo realiza
umcensonacional desde 1980, Nossa estimativa seria de que a AD gira em torno dos 7 milhdes
de pessoas. A influéncia politica esta garantida por muito tempo, seja qual for o cenario do
futuro: se continuar crescendo, pelo peso numérico, se estagnar, acelerando o processo de
abertura e reformulagdo teologica, pela conversdo do seuja amplo pablico em alvo de projetos
rivais de atuagdo politica de conteudo mais nitidamente ideologico.
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Notas

1. Consideraremos nestes artigos apenas as seis igrejas que nos parecem [undamentais para
a compreensdo do [endmeno pentecostal no Brasil, as quais (ao que tudo indica) seriam também as
seis maiores: Assembléia de Deus, Congregagdo Cristd, Quadrangular, Brasil para Cristo, Deus ¢
Amor e Universal do Reino de Deus.

2. No caso da Universal, a histéria ¢ curta, mas hé farto material de imprensa, nem sempre
conlidvel. O pesquisador deve evitar a tentagdo de ler o material doméstico com desconlianga e aceitar
o material de imprensa acriticamente. [sso seria apenas o reverso do procedimento do fiel,

3. Usamos sempre a palavra seifa no sentido técnico que adquiriu na Sociologia da Religido,
e nunca no sentido pejorativo em que aparece na imprensa ou em alguns documentos da hierarquia
catolica.

4. Rolim (1985:89) também propde uma periodizagdo triplice: i) implantagio (1910-35); ii)
infcio da expansdo, segmentagdo e primeiros passos na politica (1935-64); iii) enclausuramento na
eslera sacral e, depois, emergéncia de variadas préticas sociais (1964-hoje). Mas esses critérios séo
demasiadamente parecidos com a periodizagfo clissica da historia nacional e nio nos ajudam a
entender as igrejas como instituigdes.

5. A primeira lgreja Batista [oi [undada na Bahia, mas o Rio logo se [irmou como o centro de
irradiagdo. Ndo estamos levando em conta aqui a Igreja Luterana, que apenas seguiu os imigrantes,

6. Ha evidéncias do [alar em linguas ao longo da histéria (Anderson, 1979:26). Até uma
publicagdo da propria Assembléia de Deus serve para colocar o [enémeno em contexto. O [undador
da entidade conhecida no Brasil como Adhonep [ala dos contatos de seus antepassados arménios com
*pentecostais russos”, os quais [alavam do “batismo com o Espirito Santo™ e [alavam em linguas. Isso,
nas ultimas décadas do século XIX (Shakarian 1982:12,17).

7. Em 1870, somente 10% da populagdio trabalhavam como artesdos ou na industria (Bruce
1990a:97).

8. Alguns missiondrios eram da minoria sueca do oeste da Finlandia. Neste pais, a liberdade
religiosa diante da igreja estatal luterana veio somente em 1923 (Hollenweger, 1972:430).

9. Exemplo disso ¢ a ag@o de um [uturo missiondrio no Brasil, Simon Lundgren, quando se
converleu em 1916. Nio s6 abandonou o ciclismo, esporte em que era campedo, mas jogou [ora todos
os seus trol¢us e medalhas, junto com “tudo que era usado como prazer carnal” (Cohen, 1986:20).

10. A missdo presbiteriana de Nova lorque, por exemplo, tinha “uma politica consistente para
impedir que os brasileiros adquirissem o controle legal das instituigGes pertencentes 4 missdo” (Frase,
1975:394).
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11. Nas palavras de Gunnar Vingren, um dos pioneiros, “ndo ¢ por meio de prolecia,
interpretagdo e linguas que devemos ser dirigidos... mas a diregdo verdadeira... vem da Biblia”
(Vingren, 1982:108).

12. Devemos estas informagdes ao Dr. Simon Coleman, da Universidade de Cambridge.

13. Exemplos disso sdio os batistas e adventistas que iniciaram a igreja de Maceio (Vingren,
1982:70); os membros dos Irmdos Unidos (ou “Casa de Oragdo™), varios dos quais se tornaram
pastores da AD no Estado do Rio (VV. AA., 1987:87); os adeptos da Igreja de Deus, no mesmo estado
(Almeida, 1982:209); e os membros da Congregagdo Cristd que se transferiram no comego da AD na
cidade de Sdo Paulo (Cohen, 1986:68).

14. E o que se depreende da [otogralia da Convengdo publicada no Mensageiro da Paz,
[evereiro de 1986, p. 19,

15. Ibid., [evereiro de 1990, p. 13.

16. Ibid., ibidem.

17. “Doutrina” no sentido pentecostal, de costumes comportamentais.
18. Ibid., margo de 1988, p. 3.

19. 7bid., setembro de 1986, p. 21.

20. Ibid., levereiro de 1991, p. 9.

21. Discordamos de Nelson quando classilica o pastor da AD como carismdtico. Alguns
podem ter qualidades carismaticas, mas sdo secundérias na [undamentagio de seu papel. O pastor ndo
estd livre para inovar muito; pelo contrério, apela-se ao “costume dos crentes da AD”, comona citagdio
do presidente da Convengdo Geral no inicio do capitulo. Tanto no seu papel como na sua platalorma,
ele se destaca pelo fiel cumprimento da tradi¢do assembleiana (ver Bruce, 1989:199ss).

22. Sobre a vida de Macaldo, ver CPAD, 1983, Macaldo, Z., 1986, e Vingren, 1982:127ss.

23. Nio somente esse templo (projetado pelo proprio Macaldo) mas outros de Madureira
tornam absurdo o julgamento de tantos observadores, de que as igrejas pentecostais ndo [azem apelo
algum aos sentidos.

24, O Alerta, novembro de 1989, p. 7.

25. Mensageiro da Paz, novembro de 1984, p. 3, e outros nimeros.

26.Nio nos relerimos ao escindalo, mas ao tipo de pentecostalismo que Swaggart representava
nas suas mensagens.

27. Ibid., julho de 1988, p. 6-7.

28. Ibid., julho de 1989, p. 20.
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ILEMA DO INTELECTUALISMO
NA ANTROPOLOGIA DA RELIGIAO!

Paulo A. G. de Sousa

Mestrando em Anropologia
pela Universidade de Brasilia (UnB)

Para meu pai (in memoriam)

“Como datomos, moléculas e ondas, os deuses servem para
introduzir unidade na diversidade, simplicidade na complexidade,
ordem na desordem, regularidade na anomalia.” (Horton, 1967)
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O proposito deste artigo ¢ fazer uma apresentagdo de (e uma critica a) o que a literatura
corrente chama de programa de pesquisa intelectualista na Antropologia da Religido (cf., por
exemplo, Skorupski, 1976; Morris, 1987; Lawson & McCawley, 1990); com isso, pretendo,
também, contribuir para o debate ocorrido nesta Revista sobre as relagdes entre religido e
ciéncia (cf. Religido e Sociedade 13/1, 1986). Minha interpretagdo desse programa baseia-
se em alguns trabalhos do antropologo Robin Horton; sendo que estarei interessado na sua
hipétese que aponta para uma identidade fundamental entre religido e ciéncia (empirica). De
inicio, indico a problematica geral do artigo; em scguida, delineio o programa de pesquisa
intelectualista; por fim, entro em consideragdes criticas.

CIENCIA E RELIGIAO:
VERDADE? CONHECIMENTO?

Porque, em dltima instancia, a hipotese da identidade fundamental entre religido ¢
ciéncia remele-se as relagdes que os discursos religioso e cientifico t&ém com os conceitos de
verdade e conhecimento, proponho, como pretexto para um mapeamento bem geral da
problematica, o seguinte quadro:

G - = i + = + + e + + . -
R - + 4 - - + + - + + " -
C = Discurso cientifico V = Verdadeiro
R = Discurso religioso F = Falso

Esse quadro supde a ciéncia e a religido como discursos existentes e delineia algumas
posigdes possiveis ¢ relevantes quanto a aplicagdo dos predicados “verdadeiro” e “falso™ a
esses discursos; sendo que cada aplicagéo especifica pressupde algum tipo de epistemologia,
ou seja, uma metateoria que, a partir de critérios para a construgdo ¢ a legitimagdo do
conhecimento, delimite quais discursos podem receber o predicado “conhecimento” (dai, o
“verdadeiro™) ou o predicado “ilusdo” (dai, o “falso™). Nesse sentido amplo, tanto o método
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indutivo, o método dedutivo, o método retroductivo, o anarquismo metodologico, o mapeamento
astroldgico, a alquimia, a iluminagdo, a revelagdo etc. podem ser qualificados como condigdo
para se construir o conhecimento; como a consisténcia logica, a logica dialética, a
falseabilidade, o poder preditivo, a simplicidade, a f¢é, o mistério, a tradigdo etc. podem ser
qualificados como condigdo para a legitimagdo do conhecimento. E a propria qualificagio do
sentido do termo “verdade™ dependera de uma das concepgdes de verdade existentes: como
correspondéncia (Platdo/Aristoteles), pragmatica (William James/Dewey), evaluativa
epistemologica (Hilary Putnam), como consenso (Habermas), como desvelamento (Heidegger),
como revelagdo, como iluminagdo ete. Ou seja, neste quadro, estou supondo a definigéo de
conhecimento como "crenga verdadeirajustificada” (cf. Gettier, 1963), mas estourelativizando
as nogoes de justificagdo e de verdade, de modo a contemplar a diversidade das pretensdes
de conhecimento.

ASSIMETRIA CIENTIFICISTA: C=V;R=F

Essa posigdo, que nega que o discurso religioso seja verdadeiro, pois, ao seu ver, o
conhecimento esta do lado da ciéncia, € bem indicada pela aluséo que faz Evans-Pritchard a
visdo que os antropologos de sua contemporaneidade tinham da religido: "A religido ¢ uma
superstigdo a ser explicada pelos antropologos e ndo algo em que um antropélogo, ou mesmo
qualquer pessoa racional, deva acreditar” (1986:11). Nao so antropélogos: € compartilhada
pelo ateismo cientificista moderno em geral. Seja o positivismo logico, que ndo vé sentido no
discurso religioso; seja o pragmatismo, que v€ a religiio como uma ilusdo necessaria; s¢ja o
marxismo, que v¢ a religido como o Opio do povo; seja a psicanalise, que vé a religido como
uma ncurosc obsessiva ctc.; todos, com suas argumentagdes teoricas e epistemologicas
especificas, delegam o conhecimento a ciéncia ¢ classificam areligido como um discurso falso
¢ ilusorio. E curioso ainda que, no debate epistemologico interno a modernidade, uns, ao
acusarem outros de pseudociéncia, tendam a rotuld-los de formas seculares de religiosidade.

ASSIMETRIA MISTICA/RELIGIOSA: C=F;R=V

Essa ¢ a posigdo que nega que o discurso cientifico seja verdadeiro, conferindo ao
discurso religioso o status de conhecimento. Pode ser representada por perspectivas misticas/
religiosas: o uso da nogdo de mistério e/ou da simples autoridade da tradigdo para a
legitimagdo do conteido das crengas; a adesdo a formas ndo-reflexivas de apreensdo da
realidade, caracterizadas por uma epistemologia que valoriza o imediato - a fusiio extatica ou
a adesdo incondicional, a iluminagdo ou a fé; ¢, como se a profundidade ndo exigisse
mediagdes, escavagdes..., a defesa do imediatismo como capaz de um conhecimento mais
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profundo da realidade ou um conhecimento de uma realidade mais fundamental. Entédo, porque
se estabelece uma diferenga entre o conhecimento mistico/religioso e o conhecimento
cientifico - com o privilégio para a “mais-verdade” do primeiro - ¢ mesmo que a “menos-
verdade™ do segundo nem sempre seja entendida como pura falsidade, me permito quebrar o
continuo: para esses, o discurso cientifico, dada sua superficialidade, ¢ (ou deve ser) algo
falso e ilusorio.

SIMETRIA CETICA: C=F e R=F

Assim dizia Gorgias: “Nada ¢; se alguma coisa ¢, ¢ incognoscivel para o homem;
mesmo na hipdtese de que alguma coisa seja cognoscivel, ela ¢ incomunicavel aos outros™
(Bornheim, 1976: 59). O tipo de ceticismo que pode representar essa posigdo € aquele, mais
radical, que afirma que nada ¢. Se o mundo externo ndo exisle, ¢ impossivel se falar em
referéncia - a propriedade semantica que remete a linguagem para o além-da-linguagem:
o mundo.? Impossibilitada a referéncia, fica também impossibilitado que qualquer discurso
seja verdadeiro - como o mundo ¢ uma condigdo necessaria para a referéncia, a referéncia ¢
uma condigdo necessaria para a verdade. Logo, todo e qualquer discurso torna-se falso,
ilusorio - conseqiientemente também os discursos religioso e cientifico. Discussdes sobreessa
davida radical se encontram, modernamente, em Descartes (1988) - a possibilidade (logica)
do “génio maligno™ - ¢, contemporaneamente, em Hilary Putnam (cf. Devitt, 1987:12.4) - a
possibilidade (l6gica) de sermos “cérebros em um tonel”,

RELATIVISMO: C=VeF;R=VeF

Se, para a simetria cética, a generalizagdo do "falso" reside no niilismo - redugdo do
mundo ao nada, para o relativismo, a paradoxal convivéncia entre o "verdadeiro" ¢ o "falso"
¢ superada pela multiplicagdo ontologica - existem varios mundos. Assim, ele consegue dar
inteligibilidade ao que a logica classica (antiga ¢ moderna) abominaria: a negagdo do
principio da ndo-contradi¢do (uma sentenga ndo pode ser verdadeira e falsa a0 mesmo tempo).
Pois ¢ que a “verdade” € relativa (logicamente, também, o “falso™): o discurso cientifico ¢
verdadeiro para os assimétricos cientificistas e falso para os assimétricos misticos/religiosos,
enquanto o discurso religioso ¢ verdadeiro para os assimétricos misticos/religiosos e falso
paraos assimétricos cientificistas. Portanto, so se pode falar em “verdadeiro™ e ““falso” a partir
de cada mundo especifico, que depende de paradigmas especificos. Um autor como Kuhn (cf.
Kuhn, 1962), enquanto aceita uma ontologia idealista, enfatiza excessivamente a relagdo
sujeito-sujeito em detrimento da relagdo sujeito-objeto, aceita a hipotese da subdeterminagéo
dasteorias pela experiéncia (e pelas regras metodologicas), a hipotese daincomensurabilidade
e o holismo em semadntica, deve estar nessa posigdo. (Sobre a epistemologia do relativismo,
ver Laudan [1990], Devitt & Stereny [1987], Newton-Smith [1981], Gellner [1985],
Skorupski [1976, 1980].)
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ELIMINATIVISMO: C#VeCHF;R#VeR#F

Essa posigdo nega a validade analitica dos predicados “verdadeiro™ e “falso™.?
Portanto, o discurso religioso ¢ o cientifico ndo devem receber esses predicados. As
argumentagdes utilizadas sdo semelhantes as da posigdo anterior - ndo ¢ contingéncia que
certos autores oscilem entre o relativismo e o eliminativismo! Servem como exemplos autores
pos-modernos, como Lyotard (1986), Deleuze (cf. Machado; 1990), Richard Rorty (1990),
que foram seduzidos pela vontade nietzschiana de superagdo do dualismo - uma perspectiva
para além do bem e do mal, da verdade e do erro - e/ou que néio querem aderir ao relativismo
por causa de scu perigo de auto-refutagdo - alguma verdade ainda permanece absoluta como
sustentaculo das outras relativas: “a verdade ¢ relativa”. E interessante notar que os pos-
modernos tém, em verdade, a pretensdo de dissolver a religido, a ciéncia e a filosofia dita
tradicional em uma unidade metafisica a ser combatida ¢ a ser substituida por aquilo que,
segundo eles, deve orientar a “experienciagdo” do mundo nos novos tempos: a arte. Resta
saber, com isso, se essa "epistemologia” do desejo ndo restabelece, inconscientemente, o
dualismo reprimido.

SIMETRIA INTELECTUALISTA: C=VeR=V

Se, paraa simetriacética, ndo € possivel o conhecimento, para a simetria intelectualista,
ciénciaereligido sdo conhecimento(s). O programa de pesquisa intelectualista (doravante PI),
que ¢ o objeto de estudo desse artigo, representa bem essa posigdo, pois, ao postular uma
continuidade entre os discursos cientifico e religioso, os dissolve em uma identidade
fundamental: teoria. Por isso, ao contrdrio da epistemologia do relativismo, que tenta rebaixar
o conhecimento cientifico a categoria de "uma crenga qualquer”, a epistemologia do Pl tenta
clevar as crengas religiosas a categoria de conhecimento tedrico. Na medida em que sdo
teoricos, os discursos cientifico e religioso sdo alternativas concorrentes, como concorrem
teorias cientificas entre si, na busca de se alcangar um melhor conhecimento do mundo. E,
se um desses discursos supera o outro no alcance desse objetivo, isso diz respeito apenas a
dindmica do progresso.’

O PROGRAMA DE PESQUISA

O Pl tem quatro hipoteses, que podem ser entendidas como respostas a quatro questdes
especificas.

Em primeiro lugar, pergunta-se: por que os seres humanos nas sociedades “primitivas™
agem de maneiras estranhas e aparentemente irracionais? Responde-se: a irracionalidade ¢
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apenas aparente, pois, quando se leva em conta o contexto em que essas agdes sdo
desencadeadas, elas se tornam inteligiveis. Entdo, ao mostrar que nos diversos contextos
culturais existem sistemas de crenga especificos, que ddo inteligibilidade a agdes variadas,
o PI salva a racionalidade dos variados agentes.

Em segundo lugar, pergunta-se: como essas crengas (que ddo inteligibilidade ao
comportamento dos agentes) séo adquiridas? Responde-se: o homem é um animal social. E
através do processo de socializagdo que essas crengas sdo adquiridas, ou seja, elas sdo um
resultado de fatos sociais externos e ndo de invengdes idiossincraticas.

Essas hipoteses constituem o consenso marcante da Antropologia: o contextualismo.
No entanto, do modo geral e vago como estdo colocadas (¢ de se duvidar mesmo que, sem
maiores especificagdes, meregam o nome de hipoteses!), elas ndo delimitam o tipo de
contextualismo do P1. Porisso, em seguida, a partir de uma breve e simplificada caracterizagio
da oposigdo entre literalismo e simbolismo, enquanto tipos de estratégias interpretativas,
trago essa delimitagdo.’

O que chamo de estratégia interpretativa simbolista ¢, no que se refere a linguagem
natural, a utilizagdo de uma dupla hermenéutica - uma duplicagé@o seméntica da linguagem
natural através de segundas interpretagées. (Em verdade, uma n-upla hermenéutica, onde n
> 1.) Alémdisso, ¢ a utilizagdo da nogéo de significagdo paradominios que ndo oda linguagem
natural. Por isso, a estratégia simbolista desenvolve aqueles dois tipos de suspeita, em relagéo
a linguagem natural, que Foucault aponta:

“Por um lado, a suspeita de que a linguagem nédo diz exatamente o que diz. O
sentido que se apreende e que se manifesta de forma imediata ndo terd
porventura realmente um significado menor que protege e encerra; porém,
apesar de tudo, transmite outro significado; este seria de cada vez o significado
mais importante, o significado ‘que estd por baixo'. Isso é o que os gregos
chamavam a allegoria e a Hvpohia.

Por outro lado, a linguagem engendrou esta outra suspeita: que, em certo
sentido, a linguagem rebaixa a forma propriamente verbal, e que ha muitas
outras coisas que falam e que ndo sdo linguagem. Depois disso poder-se-ia
dizer que a nalureza, 0 mar, 0 SUSSUrro do vento nas drvores, os animais, 0s
rostos, os caminhos que se cruzam, tudo isto fala; pode ser que haja linguagens
que se articulem em formas ndo verbais. Isso equivaleria, querendo, grosso
modo, @o semaion dos gregos.” (1987:14)
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A oposigdo que quero caracterizar se da no nivel da primeira suspeita; o literalismo
mantém-se no sentido primeiro, imediato, manifesto ... em contraposigdo ao sentido segundo,
ao que ¢ mais profundo, ao que esta latente ... (como se estabelecendo no plano da seméntica
uma oposigdo entre aparéncia e realidade).

Mas de onde vem esse sentido primeiro que obviamente ¢ admitido tanto pelo literalista
como pelo simbolista, que quer supera-lo? A querela entre essas estratégias interpretativas
sereferc auma etapamais tardia de interpretagdo da linguagem de uma sociedade desconhecida
- uma etapa de reinterpretagdo. Quer dizer: a oposi¢do se coloca no momento em que o
antropologo ja conseguiu um entendimento razodvel da linguagem nativa enquanto usada em
contextos ordindrios, isto ¢, quando ele jd estabeleceu padrdes de significagdo recursivamente
previsiveis de modo a obter “um primeiro manual de tradugdo™, que define um conjunto de
significagdes literais - justamente o sentido primeiro onde o literalista quer se manter. (Sobre
cssa distingdo [fuzzy] entre duas etapas de interpretagdo, ver Henderson, 1987.)

A adogdo de uma dessas estratégias interpretativas depende sempre de casos e teorias.
Depende de casos, pois, de acordo com cada enunciado e contexto especificos, diferentes
informagdes favorecem a utilizagdo de uma estratégia literalista ou simbolista. Depende de
teorias, pois ndo ha interpretagdo que ndo seja orientada tcoricamente. Veja a teoria
psicanalitica, que ndo s0 prescreve uma estratégia simbolista, porque estd interessada no
sentido latente, como também delimita a referéncia desse sentido - sobretudo, a drea das
relagdes sexuais (cf. Freud, 1963). Veja em que casos pode-se dizer que o Pl prescreve uma
interpretagdo literalista do discurso:

Caso 1 (cf. Sperber, 1985b: 37-38):

Os Bororo do Brasil tém uma enunciagdo que ¢é literalmente traduzida
pela seguinte sentenga:

“Nos somos araras vermelhas.’
Informagdo contextual:

a) somente os homens dizem “nés somos araras vermelhas”;

b) as mulheres Bororo costumam ter araras vermelhas como animais de estimagdo;

¢) por causa da descendéncia matrilinear e da residéncia uxorilocal,
os homens sdo, sob muitos aspectos, dependentes das mulheres;

d) os Bororo pensam que tanto homens como araras, através de seus
contatos com espirilos, estdo fora do alcance da esfera feminina.
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Logo, reinterpretagdo: existe uma identificagdo metaforica entre homens e araras

e essa senlenga expressa, no fundo, a ironia da condigdo dos homens em seu meio
sociocultural.

Nesse caso, através de uma reinterpretagdo que postula um sentido segundo, algo
aparentemente paradoxal torna-se inteligivel. O PI, em principio, ndo rejeitaria essa
reinterpretagdo simbolista. Mas note que a postulagio dessa metafora € justificada, também,
por uma crenga em contatos reais com espiritos( ¢ acima). Estaria o Pl disposto a admitir que
ai também existe uma metafora?

Caso 2 (cf. D" Agostino ¢ Burdick, 1982):

Suponhamos que uma sociedade qualquer tenha uma enunciagdo
que ¢é literalmente traduzida pela seguinte sentenga:

“Q espirito é poderoso.”
Informagdo contextual (suposta): essa sentenga é enunciada tipicamente
em momentos de afirmagdo de lealdade e fidelidade ao chefe da tribo.

Logo, reinterpretagdo: existe uma identificagdo metaforicaentre o espirito e o chefe
da tribo; alias, o termo “espirito” tem como referéncia, no fundo, o chefe da tribo
e ndo uma entidade ndo-observavel, o espirito.

Nesse caso, o Pl rejeitaria areinterpretagdo simbolista. Essarejeigdo €, de certa forma,
prescrita pela propria teoria: a interpretagdo literal do discurso religioso ¢ uma condigio
necessaria para o Pl sustentar suas hipoteses basicas seguintes (como uma reinterpretagio
simbolista do discurso religioso ¢ uma condigdo necessaria para qualquer teoria simbolista
dareligido). No mais, o literalista tem a seu lado a confirmagéo dos proprios religiosos - cles
geralmente afirmam acreditar em entidades ndo-observiveis que interferem na vida dos
homens ¢ na naturcza. Mas, em resposta, o simbolista tem o contra-argumento-dos-
significados-escondidos: ou os proprios religiosos escondem do antropologo o verdadeiro
significado, ou os proprios significados se escondem dos religiosos. Sem entrar na discussdo
sobre esses dois tipos de simbolismo - um esotérico, outro inconsciente (cf. Sperber, 1975)
-, ¢ importante enfatizar algo que muitas vezes aparece como um valor (nem sempre explicito)
nas reinterpretagées simbolistas, na medida em que elas lidam com crengas que postulam
entidades e processos ndo-observiveis.®

O simbolismo enquanto estratégia interpretativa - tanto em Teologia, em Epistemologia,
como em Antropologia -, ao rejeitar o sentido literal e traduzi-lo para um sentido mais
profundo, implicitamente, rejeita aracionalidade da crenga nesse sentido literal (aracionalidade
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dacrenga naexisténcia de entidades e processos ndo-observaveis).” E que, com o cientificismo
moderno, a experiéncia tornou-se o suporte da verdade, e, por isso, como condigio necessaria
de ser verdadeiro, um discurso deve ter como referéncia algo empiricamente localizavel. E
Justamente isso que o sentido segundo consegue prover: em vez da crenga em um ente nio-
observavel, o espirito, a crenga em um ente empiricamente localizivel, o chefe da tribo. Por
1550, as reinterpretagdes liberais da Biblia (em oposigdo as interpretagdes literais
fundamentalistas) sdo uma tentativa de desmitologiza-la. Como também, a tentativa do
positivismo logico de reinterpretar o vocabuldrio tedrico daciéncia em linguagem observacional
através de regras de correspondéncia ¢ um modo de rejeitar a metafisica, metaforizando-a.®
Enfim, ¢ por isso que Skorupski vai falar da “influéncia” do positivismo logico em Durkheim:

“Igualmente ao positivismo logico que projeta o amplouniverso aparentemente
descrito pela ciéncia na sua porgdo observavel, essa perspectiva projeta a
ampla comunidade espiritual que parece ser o objeto da religido, na qual Deus
(ou deuses) aparece como uma presenga independente e suprema, de volta a
sua parte observavel - a sociedade de seres humanos. " (1976; 31)

Pois veja este paralogismo de Durkheim:

“Como uma fantasmagoria vd poderia ter afei¢oado 1o [ortemente e de
maneira (do duravel as consciéncias humanas? Seguramente, deve ser um
principio para a ciéncia da religido que a religido ndo exprima nada gue ndo
esteja na natureza; pois so existe ciéncia dos fenémenos naturais. Toda a
questdo é saber a qual reino da natureza pertencem essas realidades ¢ o que
pode determinar os homens a representa-las sob esta forma singular que ¢é
propria ao pensamento religioso.” (1991:144)

Ora, enquanto a ciéncia da religido se detém no discurso religioso, ndo héa por que
postular como principio dessa ciéncia que o discurso religioso fale sobre algo que realmente
existananaturcza. Nesse caso, 0 objeto daciéncia dareligido ¢ odiscurso religioso e este pode
ter sentido sem ter referéncia (ver nota 2). Logo, pensar que a ciéncia da religido perderia seu
objeto, se o discurso religioso ndo tivesse referéncia (se ele fosse uma “fantasmagoria va™)
¢ um non sequitur, pois, mesmo que o discurso religioso fale sobre entidades ndo-observaveis
que supostamente ndo existem na natureza, a ciéncia da religido ndo perde necessariamente
seu objeto - o sentido do discurso religioso. Em verdade, parece ser o afd de salvar a
racionalidade das crengas religiosas, dando ao seu conteudo uma referéncia empirica, que
leva Durkheim a uma reinterpretagdo simbolista: por tras da idéia de Deus esta a idéia de
sociedade, que dd o “reino da natureza” que confere referéncia ao discurso religioso - o
conjunto concreto das relagdes sociais.” Esse paralogismo mostra também que a analogia
entre Durkheime o positivismo logico ndo ¢ superficial: ndo so, nesse caso, a nogdo de simbolo
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pode serentendida como um tipo deregra de correspondéncia, como parece que Durkheim esta
pressupondo a teoria verificacionista da significagiio tdo cara ao positivismo l6gico: se um
discurso ndo tem referéncia verificavel, ele ndo tem sentido.

No geral, o que estd em jogo € um forte prenconceito contra a metafisica - aquilo que
estd para além do observavel. No caso da Antropologia, no desejo irrefletido de tornar o outro
racional, corre-se o risco de ajusta-lo a nossos proprios valores, ou seja, moldar o discurso
religioso a requisitos positivistas de empiricidade, (Sobre os perigos da caridade interpretativa
e seu uso arbitrario do contexto, ver Gellner, 1970 ¢ D’ Agostino e Burdick, 1982. Para uma
argumentagdo de que o simbolismo nfio resolve o problema da racionalidade, mas apenas
desloca-o, ver Sperber, 1975: 04-08.)

O literalista, conseqiientemente, pode atacar o simbolista dizendo que ele ndo leva a
sério as crengas religiosas alheias (no fundo, em sua literalidade, essas crengas sdo irracionais
para o simbolista!, diria o literalista) e que ele sim aceita o outro na sua diferenga: quando o
outro diz acreditar em entidades e processos ndo-observaveis, ele ¢ racional a partir de
um critério de racionalidade interno ¢ relativo ao scu contexto cultural, que postula uma
metafisica difercnte, mas nem por isso invalida. Além disso, diria esse literalista, esse outro
vive mesmo em outro mundo que ndo o nosso, ele ¢ mesmo totalmente diferente de nos. E
compativel esse contextualismo literalista relativista com o contextualismo literalista do P17

Na primeira parte ja distingui o PI do relativismo, mas ha algo mais a se esclarecer.
Na discussdo sobre o relativismo, duas hipoteses muitas vezes sdo confundidas: uma
epistemologica - a verdade/falsidade ¢ relativa -, outra antropologica - existem diversos
homens. Em ambas, rejeitam-se universais: a verdade “em-si”, o homem “em-si”. Mas, em
verdade, clas so se implicam mutuamente quando amarradas por uma hipdtese ontologica
idealista (o mundo exisie, mas sua existéncia depende dos seres humanos - ser ¢ ser,
culturalmente, percebido ¢/ou ser € ser, culturalmente, pensado): se o mundo depende dos
seres humanos, quanto mais diversos forem cles, mais mundos serdo engendrados, e,
conseqiientemente, mais verdades, correspondentes respectivamente a esses mundos, serdo
engendradas. No entanto, porque trabalho com a melhor hipotese ontoldgica - o realismo (o
mundo existe e ¢ independente dos seres humanos) -, separo a hipotese da relatividade da
verdade da hipotese da ndo-universalidade do homem ¢ me pergunto: por que, para o
relativismo antropologico, os homens se manifestam tao diferentes nas diversas partes deste
mesmo mundo? Penso que esse relativismo ¢ um ceticismo um pouco menos radical: em vez
de “nada ¢”, postula que “’sc alguma coisa € [no caso, incluindo 0 homem], ela ¢ incognoscivel
para o homem”. Ora, que tipo de mundo impossibilita o conhecimento (ou pelo menos o
conhecimento mais geral que pode estabelecer a universalidade do homem)? E justamente esse
mundo cheio de diferengas tdo caro ao relativismo antropologico: se as coisas sio totalmente
diferentes umas das outras, se ndo exisle a ordem, e sim o caos (o ndo-ser-dentro-do-ser em
contraposigdo ao ndo-ser-fora-do-ser do céticomaisradical), tal conhecimento nédo ¢ possivel.
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E por isso que o relativismo antropoldgico é um tipo de particularismo que assume, nas trilhas
do segundo Wittgenstein, a diferenga irredutivel das formas de vida e a conseqiiente rejeigdo
da possibilidade de se abstrair unidade na diversidade. Eu poderia mesmo formular uma lei
para essa sensibilidade relativista: quanto mais a ocorréncia deixade ser indice de recorréncia
(ceteris paribus), menor a busca de universais humanos e culturais. No limite maximo dessa
valorizagdo dadiferengaencontramos a pés-modernidade em Antropologia, onde o antiteorismo
¢ sentido mais como um antiterrorismo, dado o horror que os pés-modernos tém em relagio
a universais. (Sobre o pés-modernismo na Antropologia, ver Carvalho, 1986 ¢ Caldeira,
1988. Sobre as prelensdes de universalidade na Antropologia, ver Sousa, 1991: 1-4.)

E importante notar que essas regularidades universais podem ser explicadas
biologicamente, psicologicamente ou sociologicamente. Como diz Jenkins:

“Estabelecer a natureza universal da ordem e da constitui¢do de um tipo de
Sendmeno social (lingiiistico, econémico, politico etc.) é umatarefaem um nivel
tedrico; prover uma resposta a questdo da origem desta ordem (talvez em
determinagdes externas) ¢ outra em outro nivel. As duas ndo sdo coincidentes
e ndo devem ser confundidas.” (1979:20)

Por exemplo, L¢vi-Strauss, em sua primeira fase, enfatizava a estrutura das relagdes
sociais na explicagdo de certas regularidades universais (o tabu do incesto), enquanto, na sua
segunda fase, buscava na estrutura do pensamento humano explicagées para arecorréncia das
estruturas mitologicas:

“(...) essaprimeiraexperiénciafoi insuficiente porgue, no dominio do parentesco,

as restri¢des (constraintes) ndo sdo de ordem puramente interna. Lu quero
dizer que ndo é certo que elas tenham sua origem exclusivamente na estrutura
do espirito: elas podem resultar das exigéncias davida social, e da maneiracom
que ela impde suas restrigdes (constraintes) proprias ao exercicio do
pensamento. " (Lévi-Strauss; 1963: 630)."°

O que importaindicar, a partir dessa breve digressio sobre o relativismo antropologico,
¢ que o P, do mesmo modo que o estruturalismo de Lévi-Strauss, tem uma forte intencionalidade
universalista ¢ uma forte relagdo com explicagdes psicologicas (no dmbito de uma Psicologia
do intelecto, antes que das cmogdes):"

“Basico para esse programaé apostulagdo de um forte niicleo de racionalidade
cognitiva humana comum a todas as culturas de todos os lugares da terra e
todos os tempos, desde a auroradavidasocial humana propriamente dita.Central
aesse niicleo comum de racionalidade ¢ o usode teoriana explicagdo, predigdo
¢ controle dos eventos.” (Horton, 1982: 256)
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Especificado o tipo de contextualismo do P1 - uma estratégia interpretativa literalista
(quanto ao discursoreligioso) euma intencionalidade universalista'? -, passo as duas hipoteses
que conformam, nos termos de Lakatos (1979), seu “nicleo duro”,

Em terceiro lugar, pergunta-se: qual a fungdo bésica do discurso religioso nas
sociedades “primitivas”?'* Responde-se: sua fungdo basica €, como a do discurso cientifico,
explicativa. Assim, as crengas religiosas devem ser entendidas como um conhecimento
explicativo - uma tentativa de explicar e prever os acontecimentos. Devo insistir que a simples
adesdo ao carater explicativo dessas crengas ndo especifica o Pl, pois poder-se-ia pensar
ainda que a religido € também explicativa, mas essa ndo ¢ sua fungdo principal. O P, ainda
que ndo negue a existéncia de outras fungdes no discurso religioso, tem a hipotese de que a
religido ¢ primeiramente um resultado da necessidade e da capacidade racional do homem de
explicar o mundo. E, ainda que ndo aborde neste artigo questdes relativas a agdo ritual, pois
o PI tem nas crengas o foco primeiro de investigagdo (contrariamente aos simbolistas, que
geralmente focalizam primeiramente a agdo ritual), ¢ necessdrio acrescentar que os rituais
informados por essas crengas devem ser entendidos como um saber-fazer tecnologico cuja
fungdo primeira ¢ a eficacia instrumental, isto ¢, as agGes rituais devem ser entendidas como
um meio de controlar o universo como concebido por essas crengas (por exemplo, um ritual
sacrificatorio ¢ explicado a partir da crenga em uma recompensa divina).

Em quarto lugar, pergunta-se: qual ¢ a estrutura do discurso religioso, na medida em
que cle € explicativo? Responde-se: a estrutura ¢ a mesma do discurso tedrico da ciéncia.
Como descobrir sistemas tedricos em malteriais simbolicos? E que o PI tem uma heuristica
intimamente ligada a sua maneira de entender o que seja uma teoria.

Antes de explicitar melhor o conteddo dessas hipoteses, ¢ bom se perguntar por que
os antropologos geralmente discordam do “niucleo duro” do Pl. Consoante o PI, a negagdo
dessas hipoteses ¢ um resultado da grande influéncia, no ambiente antropologico, de duas
ideologias: o romantismo ¢ o positivismo (cf. Morris; 1987: 308-9). O romantismo, por
idealizar os “primitivos™: cles, embebidos de religiosidade, tém uma relagdo mais sentimental
¢ imediata com as coisas e, ndo tendo pretensées de explicar e controlar 0 mundo, sdo mais
auténticos que oracionalismo cientifico. O positivismo porque, além de ver na ciéncia a anica
forma de conhecimento legitimo, tem uma compreensdo ingénua da sua estrutura: o
conhecimento tedrico vem apenas de generalizagdes indutivas ¢ uma teoria lida somente com
o mundo observavel. Entdo, ha uma desvalorizagdo da ciéncia em favor de empresas ndo-
cognitivas e uma valorizagdo da ciéncia como a anica forma de empresa explicativa, ambas
complementando-se na negligéncia da terceira hipotese do P1. Ademais, existe uma maneira
restrita de se entender a estrutura do discurso teorico da ciéncia que ndo permite visualizar

as similaridades estruturais entre religido e ciéncia, logo impossibilitando a quarta hipotese
do PI.
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Mas, o que significa ter uma compreensdo mais ampla do que seja uma teoria? A
metateoria do PI, em linhas gerais, concorda com aquilo que ¢ mais ou menos consensual para
a Epistemologia contemporanea:

“Uma visdo corrente, ndo totalmente incontroversa, mas ainda geralmente
aceita, é que as teorias explicam os fenémenos (ou sefa: processos e estruturas
observaveis) através da postulagdo de outros processos e estruturas nido
diretamente acessiveis a observagdo, e que um sistema de qualquer tipo é
descrilo por uma teoria em termos dos seus estados possiveis. " ( Van Fraassen;

1981: 03)

Assim, o fazer tedrico lida com dois tipos de linguagem: um que postula entidades e
processos observaveis e outro que postula entidades e processos ndo-observaveis. Dois tipos
que, para o PI, correspondem a uma divisdo no proprio saber cultural: respectivamente, uma
teoria primaria - o senso comum; uma teoria secundaria - religido ou ciéncia.

Para o PI, a teoria primaria postula uma ontologia que, ao dar uma classificagdo para
input da nossa percepgdo sensorial, descreve o “primeiro plano™ da nossa experiéncia
ordinaria como composto de objetos que existem e persistem independentemente dos seres
humanos; sendo que duas distingdes fundamentam qualquer classificagdo particular: seres
humanos/seres ndo-humanos; eu/outros. Ela explica a interagdo entre os objetos a partir de
uma concepgdo “puxa-empurra” de causalidade, na qual a contigiiidade espacial ¢ temporal
¢ fundamental para a transmissdo da mudanga; sendo que a disposigdo dos objetos € percebida
a partir de cinco dicotomias basicas - direita/esquerda, acima/abaixo, na frente/atras, dentro/
fora e contiguo/separado - e que a temporalidade ¢ percebida a partir de uma tricotomia basica
- antes/simultancamente/depois. Ela tem conceitos de verdadeiro/falso associados a critérios
de confirmagdo ¢ falseamento atraveés de experiéncias intersubjetivamente recorrentes. Ela
¢ 1senta de paradoxos flagrantes. Enfim, ela ¢ uma espécie de conhecimento comum a todas
as culturas, a fonte principal de inteligibilidade mutua (a comensurabilidade entre paradigmas),

a base para a elaboragdo das teorias secundarias. (Sobre a nogdo de teoria primaria, ver
Horton, 1979 ¢ 1982.)

Para o PI, ¢ a nogio de teoria secunddria que subsume ciéncia e religidio em uma
identidade fundamental.'* E, a partir dessa nogdo, comego a explicitar o conteudo de seu
“nucleo duro™.

Segundo o PI, a busca de teorias esta ligada a uma tentativa de procurar unidade,
simplicidade, regularidade, onde, aos olhos do senso comum, aparece diversidade,
complexidade, desordem. Na realizagdo desse fim, constroem-se modelos com entidades ou
forgas ndo-observaveis que operam escondidas “por tras™ ou “dentro” do mundo que aparece,
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aos olhos do senso comum, como dado - o mundo observavel. Pelos requisitos de simplicidade
e regularidade, apenas alguns tipos de entidades ou forgas sdo postuladas e apenas um niimero
limitado de principios gerais sdo vistos como reguladores do acontecer ou comportamento
metafisicos dessas entidades ¢ forgas.

Para o Pl, o objetivo da religido, antes que ser o de responder a situagdes fortemente
emocionais ou a crises que afetam a estabilidade social, ¢, como o das teorias cientificas,
recuperar a ordem daquilo que aparece, aos olhos do senso comum, como caos. Por isso, €
superficial a critica que ressalta tanto a complexidade do discurso religioso, com seus
incontaveis deuses e espiritos, quanto a irregularidade e capricho do comportamento dos
deuses e espiritos postulados por esse discurso. A ciéncia também postula um mundo com uma
infinidade de entidades ndo-observaveis: uma mesa, que ¢ um objeto tnico do ponto de vista
do senso comum, ¢ constituida por milhdes de moléculas. O que importa nio ¢ o aspecto
quantitativo, mas, sim, o qualitativo: milhdes de entidades, mas de apenas um tipo, ou scja,
molécula. A religido, da mesma forma, postula apenas alguns tipos de forgas espirituais para
explicar a vasta diversidade das experiéncias observiveis. Quanto a irregularidade e
arbitrariedade do comportamento dos deuses ¢ espiritos, isso ¢ patente apenas na perspecliva
do leigo, pois, para o diviner que da um diagnostico das forgas cspirituais que agem nos
eventos observiveis, cssas forgas estdo sujeitas a leis tedricas, sendo essa regularidade a
propria condigio de seu poder explicativo.

Mostrar ordem onde existe caos aparente significa indicar uma dimenséo de causagio
que liga eventos ndo imediatamente relacionados. E que a proficiéncia explicativa do senso
comum, como ja foi sugerido, se restringe as relagdes imediatas: as causas para qualquer
acontecimento observavel estdo em outros acontecimentos observiveis que lhe sio
espacialmente ¢ temporalmente contiguos (o senso comum abomina a agdo a distincia). E um
modelo tedrico, ao postular entidades ou forgas ndo-observaveis, vem justamente ajudar a
transcender essa restrita sensibilidade causal, implicando conexdes que o senso comum ndo
poderia suspeitar. Com isso, a teoria consegue evitar o caos engendrado por acontecimentos
que aparcntemente ndo tém uma causa espacialmente ¢ temporalmente contigua, pois ela
propde que cssa auséncia ¢ apenas aparente ¢ que no nivel dos ndo-observiveis existe
conligiiidade. Por exemplo, a relagdo entre uma pogéo magica ¢ sua influéncia em pessoas e
estados de coisas distantes ¢ explicada por um modelo que postula a atuagdo de forgas que
conectam causalmente a pogdo ¢ as pessoas e estados de coisas distantes."

As teorias religiosas, como as cientificas, estdo também interessadas em expandir o
ambito de causagdo. Por isso, seu papel ndo ¢ simplesmente o de aludir a um mundo
sobrenatural de deuses e espiritos, mas, antes, ¢ o de investigar leis empiricas. Sua
empiricidade tem dois sentidos: cla pretende explicar o mundo observavel estabelecendo
relagbes causais entre fenomenos observaveis e ela consegue chegar a relacionamentos
verdadeiros ou aproximadamente verdadeiros.
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Veja o seguinte exemplo (cf. Horton, 1976:554): um leigo que vé no horizonte uma
nuvem em forma de cogumelo, ao perguntar a seu amigo fisico o porqué dessa nuvem, terd
a seguinte resposta: primeiro, o fisico vai se referir a entidades e processos ndo-observéveis
- uma fusdo massiva de nicleo de hidrogénio aconteceu; depois, ele vai falar sobre o
langamento de uma bomba. Quando um homem ¢ assolado por uma doenga e procura um
diviner para saber o porqué dessa doenga, esse diviner ndo apenas da o diagnostico do tipo
de forga espiritual que entrou em ag¢do, mas também diz que o que desencadeou a intervengdo
do espirito foi uma anterior agdo culposa do mesmo homem (se o diagnostico aponta a colera
de um determinado espirito, também especifica o tipo de transgressdo contra a moralidade
da comunidade que desencadeou a célera ¢ a agdo do espirito). Em ambos os casos, a
referéncia a entidades e processos ndo-observaveis (fusdo massiva de niicleo de hidrogénio
¢ colera do espirito) serve para ligar eventos no mundo observavel (a nuvem em forma de
cogumelo ¢ a doenga como efeitos, e o langamento de uma bomba e uma agdo imoral como
causas).

Mas, no caso da religido, seria a relagfo causal estabelecida entre esses fendmenos
empiricos simplesmente uma ilusdo que os religiosos, ainda assim, acreditariam? Ao
contrdrio, o PI pensa que as teorias religiosas sobre a causagdo psicossocial das doengas
devem ser levadas a sério, pois, apesar de um vocabuldrio que postula forgas espirituais, o
diagnostico envolvido nesse exemplo ndo ¢ diferente dos diagnosticos modernos sobre
doengas psicossomdticas (como se a tensdo e culpa de haver cometido uma agdo imoral - ferir
as normas sociais - fosse responsavel pela manifestagdo de uma somatizagéo; relagdo que ¢
estabelecida pelo vocabulario teorico religioso):

“Seriam, essas nogdes religiosas de causa, (...) fantasias sem base na realidade?

Ou seriam elas respostas a caracteristicas da experiéncia das pessoas que em
algum sentido estd@o ‘realmente la'? Meu proprio sentimento é que (...) elas
também registram certas caracteristicas importantes da situagdo objetiva.”
(Horton, 1967 55)

“Realmente, para uma populagdo relativamente imovel, se deparando com um
estoque razoavelmente constante de doengas e, assim, tendo a sorte de adquirir
ao longo do tempo uma resisténcia moderada a microorganismos que, de outra
maneira, teriam sido fatais, a teoria Zande sobre as doengas deve ter real¢ado

Jjustamente aquelas correlagdes que eram cruciais para a morte ou cura em um
ntimero significante de casos. Limitados a um escopo similar de evidéncia,
médicos cientistas poderiam ter chegado a conclusdes surpreendentemente
similares.” (Horton, 1976: 167-168)

A ligagio entre a linguagem teorica e a linguagem do senso comum ¢ feita por regras
de correspondéncia que, porque ligam sentengas (ou termos) sobre o mundo observavel com
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sentengas (ou termos) sobre o mundo ndo-observavel, conformam um dicionério de paradoxos:
em que sentido pode-se dizer que a nossa mesa visivel ¢ a mesma coisa que um emaranhado
de moléculas invisiveis?

Para o PI, esses paradoxos que advém das regras de correspondéncia sdo similares a
alguns paradoxos que faziam Lévy-Bruhl atribuir mentalidade pré-logica aos “primitivos”.
Todavia, o que, para Lévy-Bruhl, era um trago distintivo entre “nds”, que advogamos o
principio da identidade/ndo-contradigdo, ¢ “eles”, que advogam o principio da participagdo
mistica, para o Pl ¢ uma caracteristica universal da empresa explicativa: uma enunciagio dos
Nuer, como “a chuva € o espirito”, ¢ uma identificagdo paradoxal gerada pela aplicagdo de
uma teoria a experiéncia, ou s¢ja, gerada pela ligagdo entre a linguagem tedrica ¢ a do senso
comum, através de regras de correspondéncia.

O carater paradoxal dessas sentengas vem danegagdo do “principio da indiscernibilidade
dos idénticos™: se X ¢ idéntico a Y, entdo X deve ter todas (e somente) as propriedades que
Y tem. A chuva ¢ o espirito, mas, ao mesmo tempo, tem propriedades, como a umidade, que
faltam ao espirito. Do mesmo modo, uma mesa € um conjunto de moléculas, mas, ao mesmo
tempo, tem propriedades, como a cor, que as moléculas ndo tém. Em ambos os casos nega-

se esse principio.

O carater universal desses paradoxos vem da propria maneira de se entender o que seja
uma explicagdo:

“Assim, de um lado, quando nos dizemos que explicamos alguma coisa, nos
implicamos que o explanans é alguma coisa diferente do explanandum. Ainda,
por outro lado, com o objetivo de usar as leis que governam o comportamento
do explanans como uma base para explicar e prever o comportamento do
explanandum, nés temos que identificar o iltimo com o anterior. Em outras
palavras, se nos estamos explicando o comportamento da mesa em termos do
comportamento de um sistema de moléculas, nos temos que admitir (a) que o
sistema de moléculas é alguma coisa diferente da mesa, ¢ (b) que apesar disto
ele é idéntico a mesa. Em suma, nos nos comprometemos em admitir que
discerniveis sdo idénticos.” (Horton, 1973:138)

O carater necessario dessa universalidade vem da inevitavel aplicagdo de conceitos
proprios ao senso comum para entender a relagdo entre 0 mundo como descrito pelo senso
comum ¢ o mundo como descrito pela tcoria:

“Assim os dois ‘mundos’ tém sido variadamente caracterizados como idénticos,
como se mantendo em uma relagdo causal, como se mantendo em uma relagdo
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entre ilusdo e realidade e, finalmente, ¢ talvez mais comumente, como se
mantendo em uma relagdo entre o manifesto e o oculto. Cada uma dessas
caraclterizagdes se mostrainadequada quando levada as tiltimas conseqiiéncias,
levando seus usudrios a um pdntano de contradig¢do e paradoxo. Em tentativa
de superar as inadequagdes das variadas caracterizagdes individuais, os pen-
sadores freqiientemente oscilam entre duas ou mais delas. " (Horton,1982: 231)

A partir dessas caracterizagdes, o que diria o Pl sobre a seguinte reinterpretagdo de
Evans-Pritchard?

Caso 3 (cf. Evans-Pritchard, 1956):

Os Nuer tém uma enunciagdo que ¢ literalmente
traduzida pela seguinte sentenga:

“A chuva ¢ o Espirito”.

Informagdo contextual:

a) o pensamento religioso dos Nuer parece ser dualista;

b) eles ndo dizem que o Espirito é a chuva, ou seja, a relagdo de
identidade parece ndo ser simétrica;

c) eles dizem que a chuva é um instrumento do Espirito e que ¢é o Espirito
que manda a chuva;

d) durante as tempestades, os Nuer rezam para que o Espirito venha a
terra gentilmente (que ele venha gentilmente e ndo que ele faga com
que a chuva venha gentilmente);

e) algumas vezes, eles falam que o Espirito esta caindo na chuva.

Reinterpretagdo de Evans-Pritchard: o "¢ " dessasentengasignifica "mandado
por’”; entdo, eles acreditam que a chuva é um ato do Espirito, um meio ou
manifestagdo da atividade divina.

Para o Pl, areinterpretagdo de Evans-Pritchard para a sentenga “a chuva ¢ o Espirito”
ndo ¢ incorreta, mas apenas parcial, pois sdo os proprios Nuer que, quando interpretam a
relagdo entre 0 mundo como descrito pelo senso comum e 0 mundo como descrito pela teoria,
oscilam, como os cientistas o fazem, entre o uso do conceito de causa eficiente - ““o Espirito
manda [¢ causa de] a chuva” - ¢ 0 uso do conceito de identidade - “a chuva ¢ o Espirito”.'®
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A nogio de teoria pode ser decomposta em niveis de teoria, porquanto, em Gltima
instancia, a escolha e a utilizagdo de teorias dependem da amplitude de experiéncia a ser
considerada. E essa gradagio que explica por que, dependendo dos fendmenos em pauta,
utilizam-se diversas versdes da teoria atdmica: numa teoria de nivel inferior, os modelos tém
atomos homogéneos e, numa teoria de nivel superior, os modelos tém dtomos como sistemas
planetarios de particulas fundamentais. Aqui temos um segundo caso de paradoxos, pois os
dtomos homogéneos do nivel inferior sdo entendidos como manifestagdes dos atomos do nivel
tedrico mais elevado. Segundo o PI, essa relagdo entre niveis de teorias ¢ também uma
caracteristica das religides “primitivas™ que postulam ao mesmo tempo uma multiplicidade
de espiritos e um deus singular supremo: apesar dos espiritos serem pensados como entes
independentes, eles sdo, ao mesmo tempo, manifestagdes do deus supremo. Logo, para o PI,
monoteismo ¢ politeismo podem coexistir paradoxalmente como dois niveis de teoria
complementares que sdo aplicados de acordo com a amplitude de experiéncia a ser explicada:
os espiritos diversos provéem meios de se colocar os eventos em contextos causais mais
limitados - sdo a base explicativa de acontecimentos dentro de uma comunidade ¢ seu ambicn-
te - ; enquanto que o deus supremo ¢ a base de explicagdes mais abrangentes - esta ligado as
explicagdes sobre a origem e 0 andamento do mundo como um todo. Esses paradoxos sdo do
mesmo tipo daqueles das regras de correspondéncia, pois dizem respeito a relagdo entre niveis
de tecoria (ndo se esquega de que o senso comum € uma teoria primaria'), e sdo caracterizados,
pelo PI, pelo mesmo tipo de argumentagio anterior.

Os modelos tedricos sdo construidos a partir do relacionamento dos eventos cadticos
a serem explicados com outros eventos que aparccem descritos pelo senso comum como
regulares. Assim, os modelos sdo andlogos a certas experiéncias regulares ¢ sdo postulados
como uma realidade ndo-observavel por tris do irregular. Alids, usar certos fendmenos
regulares como icones para a construgdo dos modelos vem do que ¢ a propria natureza da
explicagdo: como o papel das teorias ¢ colocar ordem e regularidade onde se véem caos ¢
desordem, tende-se a construir as metaforas modelares justamente a partir dos fenémenos
onde se véem ordem e regularidade.'” Aqui esta o principio para a distingdo de dois tipos
basicos de vocabuldrio tedrico. Geralmente, nas sociedades “primitivas”, o que ¢ visto como
regular e previsivel sdo as relagdes sociais, dai o vocabulario tedrico personalista/animista
das religides “primitivas™; no mundo ocidental, entretanto, com o advento da modernidade,
foi a tecnologia (e posteriormente também o mundo “des-animado™ - a queda da cosmologia
aristotélica) que comegou a ocupar o stafus de regularidade, dai o vocabuldrio tedrico
mecanicista da ciéncia.'®

Quando os modclos sdo construidos, apenas alguns aspectos dos fendmenos regulares
sdo selecionados ¢, como a finalidade ¢ explicativa, o desprezo/realce de aspectos dependera
do possivel preenchimento dessa fungdo. Assim, por exemplo, o modelo da teoria cinética dos
gases - moléculas, como bolas de bilhar, movendo-se no espago vazio - despreza algumas
caracleristicas (a cor das bolas, por exemplo) que, destarte, ndo entram na definigdo de
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molécula. Do mesmo modo, a defini¢gdo de um Deus qualquer podera prescindir de uma
referéncia a aspectos que ndo possam trazer ganho explicativo, como sua aparéncia fisica, sua
dieta, suas esposas etc. Alids, para o Pl, é essa negligéncia de diversos aspectos da vida
humana que da aos deuses esta “aura” rarefeita que € usualmente chamada de espiritual. Mas,
para o PI, essa suposta espiritualidade, em verdade, ¢ conseqiiéncia do mesmo processo de
construgdo de modelos na ciéncia:

“(...) ndo ha nada peculiarmente religioso, mistico, tradicional sobre esta
‘espiritualidade . Fla é resultado do mesmo processo de abstragdo que nos
vemos em andamento nos modelos teoricos ocidentais: o processo pelo qual
tragos de um fenémeno prototipico que tém relevincia explicativa sdo
incorporados no modelo teorico, enquanto os tragos que ndo tém tal relevéncia
sdo omitidos.” (Horton, 1967: 66)

No curso de sua aplicagdo a novas experiéncias, os modelos teoricos lidam com
diversas anomalias que desafiam seu poder explicativo. Para lidar com essas experiéncias
recalcitrantes, os modelos sdo modificados através de um desdobramento (deployment) do
modelo a partir da reelaboragdo da analogia original, ou seja, da selegdo de novos aspeclos
do mesmo fenémeno regular original e/ou através de um desenvolvimento (development) do
modelo a partir de novas metaforas, ou s¢ja, de fenémenos regulares diferentes.

Um bom exemplo (cf. Horton,1967:66) da modificagdo de modelos estd na construgio
da moderna teoria atdmica da matéria. No modelo original existia uma analogia entre a
passagem de feixes de raio através de folhas delgadas de metal e a passagem de cometas
através do nosso sistema planetario. Num segundo momento, em resposta a experiéncias
anomalas, introduziu-se a possibilidade de que os “planetas” pudessem ter mudangas bruscas
de orbita e, com isso, emitissem ou absorvessem energia. Depois, colocou-se no centro do
“sistema planetario™ um unico “sol”, ao invés de um grupo de corpos homogéneos. Mais tarde,
veio a idcia de que, num momento particular, um “planeta” pudesse ter uma posigdo
indefinida. Enfim, junto com esse ltimo desdobramento, veio um desenvolvimento a partir
de uma analogia nova: em alguns contextos, os “planctas™ devem ser considerados como
“feixes de ondas™.

Essas modificagdes dos modelos teoricos da ciéncia levam anovos tipos de paradoxos:
particulas que sdo também pacotes de ondas, particulas que se movem de um ponto A até um
ponto B sem atravessar qualquer posigéo intermediaria.” Esse tipo de paradoxo também ¢
algo com que os cientistas geralmente tém que conviver, pois ¢ produto da exagerada
miscigenagdo nos modelos teoricos de conceitos oriundos da linguagem do senso comum,
Diante desse processo de construgdo de modelos na ciéncia, o Pl chega mesmo a ironizar a
oposigdo que Lévi-Strauss (1962) faz entre o cientista ingénieur e o selvagem bricoleur:
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“A partir disto, o cientista aparece mais como um bricoleur do que como um
ingénieur. Se este é um status transitorio ou se ele estd condenado perpetuamente
a isso, eu ndo penso que nos eslefamos ainda em uma posig¢do que o diga.
Enguanto isso, justamente como os materiais do bricoleur, que foram designados
primeiramente para outros propositos, tendem a se rachar sob pressdo quando
usados para um objetivo totalmente diferente, os conceitos do senso comum
tendem a se rachar quando modificados demasiadamente na construgdo de
teorias. O paradoxo é o primeiro sintoma dessatendéncia. " (Horton, 1973:254)

Apesar de s0 haver exemplos de modificagdo de modelos teoricos na ciéncia, porque
existe uma grande similaridade entre os modelos bizarros ¢ hibridos do pensamento religioso
¢ os do pensamento cientifico @ porque a investigagdo de exemplos particulares mostra que
as caracteristicas estranhas dos modelos religiosos tém uma fungdo explicativa, o P1 pensa
que os modelos religiosos sdo frutos de um mesmo processo de modificagdo causado por uma
demanda por aperfeigoamento explicativo. Por exemplo (cf. Horton; 1967:68), nas crengas
religiosas dos Lugbara, existem dois tipos basicos de espiritos: os ancestrais, que defendem
e sustentam uma ordem social baseada em linhagens, e os “adro™ espiritos, que sdo os poderes
da floresta e das atividades humanas desviantes da ordem social. Os ancestrais tém
caracteristicas parecidas com as das pessoas comuns, contudo os “adro” espiritos tém
Jjustamente as caracteristicas hibridas e bizarras que podem ilustrar a hipotese do Pl: eles sio
canibais, incestuosos, e caminham de cabega para baixo. Essas bizarrias tornam-se inteligiveis
quando se olha a relagdo dos espiritos com o mundo da experiéncia: os ancestrais estdo ligados
a ordem social, enquanto os “adro” espiritos estdo ligados a todas as atividades humanas que
viio de encontro & ordem estabelecida das coisas. O contraste entre esses dois tipos de espirito
forma o esquema teodrico com que os Lugbara explicam o mundo, ¢ os aspectos bizarros e
estranhos dos “adro” espiritos sdo explicados por sua posigdo na teoria (fonte de desordem
em oposigdo a fonte de ordem - os ancestrais) e por sua fungdo de explicar a desordem.

CRITICAS

Por questdo de completude, antes de entrar na avaliagéo critica, faz-se necessario um
apéndice: o PI tem uma hipotese adicional, que pretende dar conta da diferenga especifica
entre uma teoria religiosa “primitiva” e uma teoria cientifica, através de um contraste entre
um modo tradicional e um modo moderno da atividade cognitiva (obviamente, a unidade
genérica - o que venho chamando de identidade fundamental - ndo ¢ incompativel com a
diversidade especifica).
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Sem entrar no conteido dessa caracterizagdo (cf. Horton, 1967; 1982), o que seria
motivo para outro artigo, poderia dizer que a caracterizagdo do contraste mostra uma certa
inconsisténcia interna no PI: esse contraste, no mais das vezes, diferencia de tal modo o
discurso religioso do discurso cientifico (e de uma teoria como concebida por sua metateoria)
que o que o PI parece oferecer, como retomada da identidade perdida, ¢, como diz Sperber
(1985b:37), “o exiguo conforto de uma petigdo de principio”: sc houvesse um conceito
moderno de conhecimento, se houvesse um contexto de competitividade intertedrica, se ndo
houvesse obstaculos, o discurso religioso poderia vir a ser ... tedrico. Essa inconsisténcia
interna foi enfocada na minha interpretagio do Pl em Sousa (1991); entretanto, agora,
proponho uma interpretagio um pouco diferente: poderia dizer, continuando a analogia com
a nogdo de programa de pesquisa em Lakatos (1979), que as hipdteses do contraste sido
produtos de um tipo de “heuristica positiva™. Se o papel da “heuristica negativa™ ¢ especificar
o“nicleo duro” de um programa de pesquisa (no caso, o contetdo das hipoteses 3 e 4), e evitar,
por decisdo metodologica, que ele se torne imediatamente falseavel, o papel da “heuristica
positiva” ¢ construir um conjunto de hipdteses auxiliares (no caso, as hipoteses que sustentam
o contraste) que forma um “cinto de protegdo™ para o “nicleo duro”. Como diz Lakatos:

“Todos os programas de pesquisa cientifica podem ser caracterizados pelo

‘nticleo . A heuristica negativa do programa nos proibe dirigir o modus tollens
paraesse ‘niicleo’. Ao invés disso, precisamos utilizar nosso engenho [utilizar
uma ‘heuristica positiva'l para articular ou mesmo inventar ‘hipoteses
auxiliares’, que formam um cinto de protegdo em torno do niicleo, e precisamos
redirigir o modus tollens para elas. E esse cinto de prote¢do que tem de suportar
oimpacto dos testes e ir se ajustando e reajustando, ou mesmo ser completamente
substituido, para defender o niicleo assim fortalecido. O programa de pesquisa
sera bem-sucedido se tudo isso conduzir a uma transferéncia progressiva de
problemas, porém malsucedido se conduzir a uma transferéncia degenerativa
de problemas.” (1979:163)%

Sendo assim, devo ressaltar que, para se fazer uma avaliagdo critica completa do Pl-
0 que ndo € o objetivo desse artigo -, seria necessario discutir também o conteudo dessa
hipotese adicional. (Para uma critica ao contraste, ver Bover, 1987.)

Colocado esse limite, explicito minha estratégia critica. Aceito, sem maiores restrigdes,
que o discurso cientifico em linhas gerais se adequa (ou deve se adequar) a metateoria suposta
pelo Pl. Aceito também que a fungdo do discurso cientifico € primeiramente explicativa. Nego
a quarta hipotese do PI, argumentando que, ao contrario, o discurso religioso nio se adequa
a tal metateoria e, portanto, ndo deve ser chamado de “teorico™. Nego a terceira hipotese do
PI, argumentando que, negada a quarta hipotese, necessariamente ndo vale também que o
discurso religioso tem, como primeira, a fungdo explicativa. Quanto a ndo especificar se estou
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me referindo apenas as religides das sociedades “primitivas”, ¢ apenas porque pretendo que
minhas conclusées valham para o discurso religioso em geral.

Antes, porém, retomo algumas caracteristicas gerais da epistemologia do PI. Primeiro,
¢ importante reafirmar, relembrando meu quadro inicial, que o Pl ndo supde nenhum tipo de
assimetria entre odiscursocientifico e o discursoreligioso emrelagdo ao alcance dos objetivos
deexplicagdoe previsio: o Pl chega mesmo a argumentar que algumas religides africanas sio,
sob muitos aspectos, melhores que muitas psicologias sociais ocidentais (cf, Horton, 1983).
Depois, ¢ importante listar as propriedades que, segundo o PI, sdo, conjuntamente, uma
condigdo necessaria e suficiente para que um discurso se¢ja denominado de ‘tedrico™: poder
explicativo e preditivo, simplicidade, sistematicidade e consisténcialogica.? Essalista indica
que o Pl ndo usa o termo ‘teoria’ com o simples sentido de uma visdo de mundo ou de uma
maneira de se apreender a realidade. Como diz Bover:

“Nos poderiamos tomar o termo ‘teoria’em um sentido vago, como se referindo
apenas as idéias de alguém sobre um certo dominio da realidade e sem implicar
nada sobre a organizagdo interna dessas crengas. No entanto, o programa
intelectualista se tornaria realmente trivial, e a propria comparagdo com o
pensamento cientifico seria impossivel, Nos devemos desta maneira supor que,
para esse programa, as leorias tradicionais [religiosas] sdo teoricas num
sentido estrito: elas consistem em conjuntos de crengas que sdo (I) integrados,
(1) consistentes e (I1l) explicativos. " (1987:52)

Mas, serd que as crengas religiosas nas sociedades “primitivas™ se adequam aos
proprios requisitos da metateoria do P17

Segundo Sperber (1975:96-97), quando um Dorze ¢ assolado por uma doenga ¢, em
seguida, consultaum diviner, elerecebe primeiramente um diagnostico indicando como causa
a violagdo do tabu da cobra (que ¢ um animal sagrado para os Dorze) ou de um outro tabu
qualquer. Depois, o diviner sugere diversas possibilidades de como essa transgressio pode
ter ocorrido. Dai o Dorze se lembra: “E verdade, eu joguei uma pedra em uma cobra” ou
qualquer recordagdo que confirme uma das sugestdes do diviner. Segundo Sperber, o fato ¢
que existem sempre transgressdes em reserva e que essas transgressdes sdo muilas vezes
cometidas sem que o Dorze se preocupe imediatamente com as consequéncias. Mas, assim
que algode errado acontece, ao procurar o diviner,em alguma de suas sugestoes estara alguma
transgressdo cometida. Um caso concreto: Wondimu, um amigo de Sperber, pediu a seu pai
que se sacrificasse um carneiro em seu beneficio. O diviner escolhido para o ritual estava
atrasado, mas o filho do diviner, ao examinar o animal, descobriu um tabude cobra. Ao sairem
para procurar o diviner, Wondimu confessou a Sperber que alguns meses atras havia matado
uma cobra e que estava maravilhado com a clarividéncia do filho do «/: viner. Porém, quando
eles encontraram o diviner e o consultaram, ele revelou a violagdo de um tabu benigno e nio
o da cobra. Wondimu parecia aliviado e ndo fez mais mengdo a esse tabu. Concluséo:
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“A prova empirica evocada pelos Dorze parajustificar afirmagées sobre tabus
€, conseqilentemente, ficticia: é o diviner e seu cliente que decidem qual a
(ransgressdo associar a qual infortunio e qual tabu se verificar
‘experimentalmente’.” (1975:97)

O que quero ilustrar com esse exemplo € o tipo de relagdo que as crengas religiosas
tém com a experiéncia: as crengas religiosas ndo sdo falseaveis. Todavia, contra essa
afirmagdo tdo fundamental para o exercicio da minha critica, existem algumas obje¢des
aparentes.”

Poder-se-ia dizer que a relagdo entre o médico ¢ o paciente nas sociedades modernas
se da com uma negociagio de sugestdes similar e que 0 médico também nio coloca em risco
suas crengas. No entanto, isso apenas encobre o fato mais fundamental de que em nossa
sociedade existe um divisdo social do trabalho do conhecimento e que o teste das crengas
médicas se da principalmente em outra instdncia da sociedade, o que ndo ocorre nas sociedades
“primitivas” (cf. Skorupski, 1976:6-7).

Poder-se-ia dizer, de acordo com a hipdtese da subdeterminagdo das teorias pela
experiéncia, que a ndo-falseabilidade ¢ uma propriedade logica de todo e qualquer discurso
tedrico, ou seja, que toda teoria pode ser defendida contra a experiéncia (toda e qualquer
experiéncia) a partir da elaboragdo de hipoteses auxiliares.” No entanto, isso apenas encobre
o fato mais fundamental da diferenga de atitude em relagdo a essa propriedade logica:
enquanto os cientistas, enquanto cientistas, exploram essa possibilidade de modo a obter um
auxilio na construgdo de teorias que alcangam as propriedades requeridas pela metateoria do
PI, os religiosos exploram essa possibilidade de modo a obter um auxilio ad hoc que
negligencia essas propriedades.™

Aparéncias climinadas, reafirmo que dizer que as crengas religiosas sdo empiricas no
sentido restrito de simplesmente lidar com relacionamentos entre fenémenos empiricos €
cquivalente a dizer que o cardter das explicagdes religiosas ¢ totalmente ad hoc: suas
explicagdes/previsdes sdo de tal maneira imprecisas ¢ maledveis que, na medida em que
qualquer acontecimento ¢ explicavel/previsivel, nada pode ser explicado/previsto.

Note que pode-se interpretar o que venho dizendo como se referindo apenas ao nivel
do relacionamento entre fendmenos empiricos, ou seja, ao nivel das leis empiricas, e, mais,
pode-se pensar que no nivel dos modelos teoricos hd uma identidade fundamental. Mas, ndo
havendo similaridade entre as “leis” empiricas do discurso religioso e as leis empiricas do
discurso cientifico, poderia ainda assim haver uma identidade fundamental restrita ao nivel
dos modelos teoricos?
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Os modelos tedricos aparecem em forte relagdo com as leis empiricas, quer dizer, eles
témuma fungdo explicativa (explicar as leis empiricas) e uma fungdo heuristica (sugerir novas
leis empiricas). Ora, se o fundamento da identidade dos modelos tedricos esta na sua relagdo
com as leis empiricas e se os modelos religiosos ndo tém leis empiricas com quem se
relacionar, eles ndo podem ser classificados como tedricos, eles ndo podem ter uma identidade
fundamental com os modelos cientificos. No entanto, isso ndo gera nem soliddo, nem crise de
identidade, pois, se ndio sdo tedricos, isso ndo quer dizer que os modelos religiosos ndo tenham
um outro tipo de relacionamento com a experiéncia e, conseqiientemente, uma outra
identidade: o fundamento da identidade dos modelos religiosos estd na sua maleabilidade em
dar inteligibilidade a toda e qualquer experiéncia. Como dizem Lawson e McCawley:

“Oque é completamente consistente é aflexibilidacde dos instrumentos cognitivos
religiosos e sua aplicabilidade indefinidamente ampla.(...) Neste sentido, sua
principal vantagem é que, diferentemente dos modelos cientificos, as entidades
ndo-observaveis sob seus auspicios sdo agentes adicionais que podem ser

responsdveis por todos os tipos de mundangas que ocorrem no mundo.”
(1990:155-156)

Desse modo, as crengas religiosas ndo podem (e néio pretendem) responder a duas
perguntas complementares que uma teoria, na medida em que tem os objetivos de explicagio
e previsdo, deveria responder: o que ¢ empiricamente possivel? O que ¢ empiricamente
impossivel? Conseqiientemente, as crengas religiosas tém problemas também com um outro
conceito modal: ndo podem postular com rigidez e nitidez uma relagdo necessaria entre
fendmenos ¢ assim dificilmente podem descobrir relagdes realmente causais.”

Alias, no ambito da epistemologiado PI, ndo ha nenhum bom argumento que justifique
a crengana existéncia das entidades ndo-observaveis postuladas pelos modelos religiosos: se,
do lado da ciéncia, existe uma “inferéncia para a melhor explicagdo” * do lado da religido
essa inferéncia ndo ¢ possivel. Por isso, a referéncia do discurso religioso so pode ser
caracterizada como auto-referéncia, Como dizem Lawson ¢ McCawley:

“Se asafirmagdes simbélicas particulares desses modelos [religiosos] referissem
rigorosamente, entdo esses sistemas estariam sujeitos a avaliagdo empirica e
suaflexibilidade ilimitada seria restringida. Qunico tipo de referéncia disponivel
aesses sistemas, entdo, é a aulo-referéncia. Se eles presumem referéncia, esses
sistemas devem ser aqulo-referenciais (...) " (Lawson & McCawley, 1990:156)

Conseqiientemente, ndo havendo referéncia (mas simplesmente auto-referéncia), o
discurso religioso ndo pode receber o predicado “verdade™ e, voltando ao meu quadro inicial,
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a posigdo 1 (sem a ingenuidade iluminista de querer eliminar o discurso religioso) ainda é a
melhor posigdo a se adotar.

Mas, com isso, ter-se-ia que chegar a conclusdo absurda de que, por exemplo, nas
sociedades “primitivas”, os homens conseguem sobreviver em plena ilusdo? Apenas quando
se adere ao mito, que o proprio PI nega, de que o homem “primitivo™ ¢ um ser que vive
constantemente embebido de religiosidade. (Sobre isso, ver também Geertz, 1978:136-7.) Ou
quando se adere a simplificagdo, que o proprio Pl parece aceitar, de que no contexto das
sociedades “primitivas™ existe uma cosmologia unica baseada em forgas e agentes espirituais.
Como contradiz Radcliffe-Brown:

“(...) em todas as sociedades humanas, existem inevitavelmente duas concepgdes
de natureza diferentes e, em certo sentido, conflitantes. Uma delas, anaturalista,
estd implicita, em todos os lugares, na tecnologia, e, em nossa cultura européia
do século vinte, se tornou explicita e dominante em nossos pensamentos. A
outra, que pode ser chamada concep¢do mitologica ou espiritualista, estd
implicita nos mitos e na religido, e [regilentemente lorna-se explicita na
Silosofia. " (1952: 130)

Enfim, os modelos religiosos ndo esgotam os recursos cognitivos de qualquer sociedade.
E o proprio Horton que o diz sobre sua experiéncia de campo entre os Kalabari:

“Os Kalabari reconhecem diversos tipos de doengas e 1ém diversas ervas
especificas para tratar cada qual. Algumas vezes uma pessoa doente vai ser
tratada pelos membros da familia, que reconhecem a doenga e sabem com qual
erva trata-la. Algumas vezes o tratamento vai ser realizado por um médico
nativo. Quando o tratamento segue estas linhas a atmosfera é basicamente a do

senso comum. Fregilentemente, ha pouca ou nenhuma referéncia a agentes
espirituais.” (1967: 60)

Com respeito ao requisito de simplicidade, que, da maneira como ¢ enfatizado pelo PI,
deve serentendido como um apelo i economia conceptual (a navalha de Ockham: “ndo postule
entidades além do que € estritamente necessario para explicar os fendmenos™ [Churchland,
1990: 18]), a argumentagdo prossegue: se os modelos religiosos ndo trazem ganho explicativo
e heuristico, eles sdo diferentes dos modelos tedricos, pois sdo um excesso metafisico
dispensavel (ou uma exagerada demanda explicativa), tendo em vista os objetivos de
explicagdo e previsdo delimitados pela metateoria do PI.

Uma argumentagdo paralela serve para a questdo metodologica:?” se os modelos
religiosos ndo t€ém uma relagdo forte com a experiéncia, ¢ totalmente improvavel que exista
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um processo similar ao da construgio de modelos tedricos na ciéncia. E que as técnicas de
construgdo de modelos tedricos dependem do uso da experimentagiio e da previsdo, que dio
a elas falseabilidade (por exemplo, o modelo da teoria cinética dos gases ndo se teria
desenvolvido em termos das forgas de Van der Waal, se a lei de Boyle ndo tivesse sido sujeita
ao falseamento em certas condigdes [cf. Ross; 1971:133]). Ou seja, as técnicas de
desdobramento (deployment) e desenvolvimento (development) ndo podem existir, por
definigdo, se ndo ha uma relagdo experimental com a experiéncia.

Como ndo temos no caso da religido esse tipo de interagdo entre o nivel da experiéncia
e o nivel dos modelos tedricos, o que resta ao Pl ¢ uma suposta similaridade nos exemplos
particulares. Mas mesmo aqui as analogias do Pl mostram-se misleading metaphors: nio sio
as caracteristicas estranhas dos “adro” espiritos (sdo canibais, incestuosos ¢ caminham de
cabega para baixo) que ddo a eles um papel explicativo, mas, sim, a fungéo atribuida a esses
espiritos (serem responsaveis pelas forgas de desordem). Entdo, quando os “adro™ espiritos
sdo apontados como forgas que atuaram em certas situagdes, sua agdondo ¢ explicada por suas
caracteristicas estranhas, mas pela fungdo de serem responsaveis pelas forgas de desordem;
sendo que suas caracteristicas estranhas servem apenas para simbolizar sua fungdo explicativa
(o que o proprio Pl reconhece: ““As caracteristicas dos “adro” espiritos sdo uma expressio
grafica de sua absoluta perversidade” [Horton, 1967: 68]). Ora, um modelo teorico atribui
certas caracteristicas a entidades ndo-observaveis para exercer uma fungio explicativa e ndo
para simbolizar a fungdo. (Essa critica e essa citagdo foram sugeridas por Skorupski, 1976:
210-211.)

Entfo, ahipotese de que os modelos religiosos sdo construidos e modificados da mesma
maneira que os modelos tedricos da ciéncia ficareduzida a uma trivialidade: tanto nas crengas
religiosas como nas crengas cientificas usam-se metaforas. Trivialidade porque, quando se
sabe que ¢ uma caracteristica geral do pensamento humano a conceptualizagdo do que ¢ menos
claramente delineado em termos da selegdo de aspectos do que € mais claramente delineado
(cf. Johnson & Lakoff,1980; Thagard & outros,1986), fica dificil compreender o que uma
afirmagdo geral como essa acrescenta para uma comparagdo detalhada entre o discurso
religioso e o discurso cientifico. (Nesse ponto, Beattie [1970:262] tem uma posigdo similar.)

Enfim, como diz Skorupski, algumas perguntas ficam por responder:

“Por que o pensamento religioso concebe, como entidades ndo-observaveis,
seres personalizados? Por que, namaioria das religides, os deuses exibem uma
naturezatdo indiferente ao principio de identidade? Por que os muitos espiritos
sdo tdo freqiientemente concebidos, em tltima instdncia, como idénticos a um
deus supremo? Por que eles sdo tdo paradoxalmente onipresentes e do
varidveis em seu cardter? E por que estas coisas sdo um trago tdo comum e
distintivo do pensamento religioso? "(1973:222)
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Naio discutirei aqui com profundidade a comparagdo entre os paradoxos do discurso
cientifico e os do discurso religioso. (Ver o instigante debate entre Horton [1973] e Skorupski
[1973,1975] sobre os paradoxos na ciéncia, nas religides “primitivas” e na religido cristd.)
Digo apenas que pelo menos os paradoxos das regras de correspondéncia sdo pseudoparadoxos:
a estrutura interna de uma entidade ou processo (o microcosmos da mesa, por exemplo)
explica, juntamente com a estrutura da percepgdo humana, suas caracteristicas observaveis
(seu macrocosmos). Ja no caso do discurso religioso, porque o espirito nido faz parte do
microcosmos, mas € um outro ser que habita um prolongamento do nosso macrocosmos - sua
extensdo ndo-observavel -, o paradoxo aparentemente se mantém. Sem querer postular a
priorium principio de caridade interpretativa que impossibilite a atribui¢do de um conteudo
paradoxal as crengas alheias, penso que esses casos de crengas aparentemente irracionais, na
maioria das vezes, podem se tornar inteligiveis através de seu enquadramento no tipo de
crenga denominado por Sperber (1985b, 1991) de “reflexiva de conteado semicompreendido™.
E ascrengas religiosas sdo justamente crengas reflexivas de conteado semicompreendido que
nunca chegam a um conteado preciso:

“A maioria das crengas religiosas ndo se presta a uma interpretagdo clara e
definida, e portanto jamais se tornarda crenga intuitiva. Parte do interesse das
crengas religiosas para aqueles que as sustentam vem precisamente desse
elemento de mistério, do fato de que nunca podem ser completamente interpre-
tadas. " (Sperber, 1991:27)%

Como dito acima, a quarta hipotese do PI ndo se sustenta, pois os modelos religiosos
ndo sdo teoricos no sentido delimitado por sua propria epistemologia. Mas seria possivel
infirmar o programa de pesquisa intelectualista, afirmando apenas sua terceira hipotese?
Abandona-se a pretensdo de chamar o discurso religioso de “tedrico” - fala-se agora apenas
em uma visdo de mundo, em uma maneira de se apreender a realidade - e sustenta-se a
prioridade da fungédo explicativa.

De inicio, o PI vai enfrentar uma incomensurabilidade que ¢ marcante para a
Antropologia: como que nds, pds-kantianos que fazemos tais criticas, podemos estudar
culturas religiosas onde ndo ha uma clara autonomia para questdes epistemologicas, €ticas
e estéticas? Como a separagdo pode traduzir a mistura? Se o holismo ¢ absoluto - como quer
Dumont ao afirmar que a “fungdo essencial e distintiva da religido” (1983:271) ¢ assegurar
o entrelagamento entre ser e dever ser -, fica no minimo parcial o privilégio para a fungfo
explicativa.

Depois, o Pl tem um problema com suas hipoteses sobre areligido cristd. Se ele defende
que originalmente esse discurso foi construido com os mesmos objetivos de explicagdo,
predigdo ¢ controle do mundo, perdendo-os, depois, a partir da concorréncia com a ciéncia,
me parece que, se esses objetivos fossem realmente os mais fundamentais, seria mais razoavel
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que, como no caso de teorias cientificas concorrentes, esse discurso fosse a longo prazo
simplesmente abandonado. Fato € que, apesar das intrigas ¢ imbricamentos iniciais entre
religido e ciéncia no advento da modernidade, posteriormente, a religido se adaptou bem ao
ambiente onde a explicagdo legitima ¢ a cientifica.” O fato da permanéncia da religido na
cultura ocidental fica sem explicagdo nos quadros do pensamento intelectualista em geral.
Como dizem Lawson e McCawley:

“Ironicamente, os intelectualistas, que tém sempre se orgulhado em levar a
sério os sistemas de pensamento 'primitivos’, acabam sendo for¢ados a ver as
pessoas religiosas da sua propria cultura como apresentando a classica
‘mentalidade primitiva’. Navisdo dos intelectualistas, os ‘primitivos ' reais das
terras distantes pensam corretamente, ainda que estejam errados, enquanto
que as mais civilizadas pessoas religiosas na sua propria cultura nem mesmo
pensam corretamente!” (Lawson & McCauley, 1990: 36)

Mas, sobremaneira mais importante que essas objegdes, ¢ a complementaridade entre
o funcional e o estrutural (infirmar o Pl ndo pode significar enfraquecé-lo, mas somente nega-
lo!): ao se perder a nogdo de teoria, perde-se também a nogdo de explicagdo - resta apenas,
do ponto de vista da metateoria perdida, pseudo-explicagio. Ou seja: a nogdo de explicagdo
como um fim a ser alcangado (como a fungdo do discurso) deve se harmonizar com os proprios
atributos estruturais de uma teoria como delineados pela metateoria do PI: simplicidade ¢
poder preditivo. Entdo, quando se abandona esses atributos estruturais, perdendo a nogéo de
teoria (ou mudando o sentido do termo “teoria” para uma simples visdo de mundo), perde-se
também a nogdo de explicagdo (ou muda-se o sentido do termo “explicagdo™).® E importante
enfatizar o carater equivoco do termo “explica¢do™ (equivocidade que reduzo aqui a uma
ambigiiidade entre um sentido forte ¢ um sentido fraco), pois sabe-se que podem existir
crengas explicativas sem que haja os atributos adicionais de poder preditivo e economia
conceptual (veja a fungdo explicativa dos “adro” espiritos, ou quando se fala na bruxariacomo
forma de explicagdo dos infortinios). No entanto, explicagdo nesse sentido fraco, do ponto
de vista da metateoria perdida, ¢ uma pseudo-explicagdo.”

Entdo, ao confundir o falseavel com o falsificado, ndo estaria o PI agora lutando por
uma prioridade da fungdo pseudo-explicativa?

Enfim, chegamos ao dilema do intelectualismo na Antropologia da Religido (manter
ou abandonar sua epistemologia): se o intelectualismo mantém sua propria epistemologia, sua
hipotese da identidade fundamental entre ciéncia e religido ¢ falseada - a identidade, scja
funcional, seja estrutural, perde o valor; se o intelectualismo abandona sua epistemologia, sua
hipotése da identidade fundamental torna-se vaga e trivial - a identidade novamente perde o
valor. O que fazer? Existem outros programas de pesquisa na Antropologia da Religido? Por
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que ndo manter a epistemologia do intelectualismo, abandonar sua hipotese da identidade
fundamental, e estudar a fungdo pseudo-explicativa do discurso religioso? E isso que
cognitivistas contemporineos pretendem fazer:

“Sperber repensou o simbolismo. O problema agora, no entanto, é repensar o
intelectualismo. (...) A posi¢do que nos defendemos é, talvez, um tipo de neo-
intelectualismo. (...) os participantes utilizam os modelos cognitivos implicitos
nos sistemas religiosos para lidar com o mundo e os problemas que ele apresen-
ta - incluindo problemas explanatorios. (...) Nos concordamos com o
intelectualismo tradicional que os sistemas religiosos tém modelos cognitivos
que parecem explicar. (...) Entretanto, porque eles sdo incapazes de falhar, eles
sdo também consistentes com qualquer estado de coisas possivel e isto
certamente leva a impressdo de que eles tém uma explicagdo para tudo. Mas,
quando a explicagdo é completa, a ciéncia (e a explicagdo genuina) esta
morta.” (Lawson & McCauley, 1990: 156-157) (destaques dos autores)

Notas

1. Este artigo ¢ em parte redugdio de, acréscimo a, e modilicagdo da minha disserta¢do [inal
de graduagdo. Gostaria de agradecer ao meu orientador, Pro[. José Jorge de Carvalho, pelo incentivo
em desenvolver este trabalho e pelas sugestdes criticas, e aos epistemologos Paulo Abrantes e Hilan
Besunsan pelos debates sobre questdes relevantes a este trabalho. Necessirio dizer que a
responsabilidade das posigdes delendidas é exclusivamente minha. As tradugdes do inglés, [rancés
e espanhol sdo minhas.

2. Uso a nogdo de releréncia, que estd ligada @ dimensdo semintica extensional, em
contraposigio a nogfo de sentido, que estd ligada & dimensdo semantica intensional-com-s (¢I. Copi,
1981: 119-123). Por exemplo, o termo *cama’ tem como sentido, diz o diciondrio Aurélio, um movel
em que se dorme ou se repousa e tem como referéncia o conjunto de entidades que podem receber como
predicado o termo “cama”. Note que pode haver sentido sem referéncia: a expressdo “cavalo alado™
tem sentido mas ndo tem referéncia, pois ndo existe um cavalo alado. Como também pode haver mais
de um sentido com a mesma releréncia (o [amoso exemplo de Freege): as expressdes “estrela da
manhd” ¢ “estrela da tarde” tém sentidos dilerentes, mas tém a mesma referéncia, o planeta Vénus.

3. Como, nesse quadro, estou vinculando a oposigdo entre os predicados “conhecimento” e
“ilusdo™ a oposigdo entre os predicados “verdadeiro” e *[also”, nessa posigdo ndo entram autores,
como Laudan (1984,1990) e Boudon (1967), que, apesar de negarem a validade analitica do conceito
de verdade, ainda assim manteriam uma oposigio entre conhecimento e ilusdo.

4. De [ato, Horton sustenta sua hipotese da identidade [undamental apenas em relagdo ao
discurso religioso nas sociedades “primitivas”. Retomo esse problema na ultima parte do artigo. E,
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de [ato, Horton ndo alirma que o discurso religioso como um todo seja verdadeiro, mas apenas as leis
empiricas que [azem parte desse discurso. Considerei istosuliciente para interpretar o intelectualismo
de Horton como estando nesta posigdo, o que o distingue do intelectualismo classico de Tylor e Frazer
que estaria mais para uma assimetria cientificista,

5. Para meu proposito, nfio ¢ necessario levar em consideragiio a estratégia interpretativa de
Winch (1970), que poderia ser chamada de pragmética (c[. Skorupski, 1976,1980). Minha caracterizagdo
da oposigdo entre literalismo e simbolismo ¢ semelhante ds de Ross (1971), Skorupski (1976, 1980)
e D’ Agostino e Burdick (1982). No entanto, ndo entendo o literalismo e o simbolismo como principios
gerais a priori de caridade interpretativa (erro cometido por D’ Agostino e Burdick [1982] e por Sousa
[1991]). Além disso, uso o termo “literalismo” em sentido mais restrito do que o utilizado por
Ross(1971) e Skorupski (1976,1980), porque meu uso ndo envolve hipoteses sobre a [ungdo do
discurso religioso.

6. A oposigio entre entidades e processos observaveis e entidades e processos ndo-observédveis
deve ser entendida segundo Bas van Fraassen (1981): o que delimita o campo do ndo-observével (e
do observavel) ¢ a estrutura da percepgdo humana. Por isso, entidades e processos indiretamente
observaveis (por exemplo, células observadas através do microscopio) também entram no campo do
ndo-observavel. Quanto ds entidades e aos processos ndo-observiveis postulados pelo discurso
religioso, uma ressalva se coloca: segundo os religiosos, alguns privilegiados t€m a oportunidade ou

a capacidade de observa-los. Para uma critica 4 propria validade analitica dessa oposigfo, ver Gutting,
1985.

7. Uma crenga pode ser entendida como a atitude proposicional “acreditar que P”, onde P ¢
a proposigdo que veicula o conteido dessa crenga (por exemplo, em “José¢ acredita que o sol nascera
amanhd”, a proposi¢do o sol nascerd amanhi veicula o contetdo da crenga). Por isso, quando falo em
racionalidade de uma crenga, o que pode ser classilicado como racional ou irracional ¢ a atitude e ndo
o conteudo, pois uma proposigdo pode ser verdadeira, [alsa, autocontraditéria etc., mas ndo racional
ouirracional (c[. Sperber, 1985b). Sobre a nogdo de atitude proposicional, ver Churchland, 1990: 63-
66.

8. Uma regra de correspondéncia ¢ uma sentenga que liga a liguagem tedrica da ciéncia -
aquela que geralmente postula entidades e processos ndo-observaveis (por exemplo, a energia cinética
média das moléculas de um gis) - com sua linguagem observacional - aquela que postula entidades
e processos observaveis (por exemplo, a temperatura de um gés) -, de modo a conlerir uma releréncia
empirica para a linguagem teorica (cl. Nagel, 1961). Essa interpretagio do positivismo logico como
advogando um tipo de estratégia simbolista na interpretagdo da linguagem tedrica da ciéncia foi
sugerida por Skorupski (1976) e Bas van Fraassen (1981).

9. A recusa de Leach (1983) em aceitar a literalidade do discurso religioso dos trobiandeses
sobre as causas da procriagdo (o problema da partenogénese) parece envolver esse mesmo ald. Leach,
como Durkheim, busca a verdadeira releréncia dos simbolos religiosos ndo nas relagdes sexuais, como
[azem os [reudianos, mas nas relagdes sociais: “Em suma entdo, minha opinido aqui ¢ que a ago ritual
e a crenga ritual devem ser entendidas indistintamente como enunciados simbolicos sobre a ordem
social” (Leach, 1954:14).

10. Esses dois niveis teoricos aparentemente correspondem a distingdo, na epistemologia das
ciéncias naturais, entre as leis empiricas, que descrevem regularidades observaveis e as leis tedricas,
que explicam essas regularidades (c¢[. McMullin, 1978). Por exemplo, a lei empirica “sempre que
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aquecemos uma barra de cobre ela se estende” ¢ explicada pelas leis do comportamento da estrutura
molecular do cobre quando aquecido. Do mesmo modo, em Lévi-Strauss, a recorréncia das estruturas
mitologicas ¢ explicada pelas leis do pensamento humano. No entanto, nas ciéncias psicossociais, ja
no primeiro nivel, lida-se com ndo-observaveis: idéias e valores alheios sdo em principio néo-
observéveis.

11. Horton concordaria com o seguinte dizer de Lévi-Strauss: "(...) a etnologia ¢ primeiramente
uma psicologia [cognitiva]” (1962 : 174). No entanto, isso ndo implica uma adesdo a algum tipo de
individualismo metodolégico (doutrina que defende que "as explicagdes sociologicas podem e
eventualmente devem ser reduzidas a explicagdes psicologicas" [Thagard, 1993: 62]), pois Horton
nio nega a necessidade de explicagdes sociologicas. Isso implica sim uma superagiio da ingenuidade
dos que querem eliminar a (o) mente-cérebro dos processos sociais, ao mesmo tempo em que reificam
a psicologia do senso comum. (Para uma proposta interessante para a relagdo entre Antropologia e
Psicologia, ver Sperber; 1985a. Para um apanhado geral sobre a releviincia das Ciéncias Cognitivas
para a Antropologia [e vice-versa], ver Bloch; 1991.)

12. No entanto, em principio, (isto ¢, ndo € contraditorio) o relativismo poderia [undamentar
tanto o intelectualismo, como o simbolismo. Como diz Sperber: “(...) a0 mesmo tempo em que o
relativismo substitui o intelectualismo e o simbolismo enquanto solugdes para o problema das crengas
aparentemente irracionais, ele prové uma estrutura onde esses modelos tém uma aplicabilidade maior:
cada mundo cultural tem o seu proprio critério de explicagdo racional e sua série propria de metaloras
possiveis; ndo existem nenhumas restrigdes (constraints) universais em ambos” (1985b:40-1).

13. Uso o termo “[ungdo™ no sentido das intengdes explicitas ou tacitas de quem usa o discurso
religioso (o que tem a ver com a [orga ilocuciondria do discurso) e ndo no sentido que comumente
aparece na tradigdo [uncionalista em sociologia, que esti ligado a causas elicientes (o que tem mais
a ver com a [orga perlocucionaria do discurso). E certo que o [uncionalismo recupera a teleologia no
nivel do organismo social como um todo - as sociedades tendem a procurar um estado de equilibrio
e integragdo -, mas ¢ importante ndo conlundir essa teleologia com as intengdes dos individuos
particulares.

14. Doravante, para delimitar bem esse nivel de identidade, utilizo a expressdo “senso comum”
¢ o termo “teoria” para me relerir d teoria primaria ¢ a secundaria, respectivamente.

15. O intelectualismo de Horton ndo [az uma distingdo rigida entre religido e magia, como o
faz o intelectualismo classico de Tylor e Frazer.

16. Considerando essa reinterpretagdo de Evans-Pritchard como simbélica, ja que o sentido
queeledd ao“é™ ndo é literal (supondo que, na lingua dos Nuer, a palavra que é traduzida por “¢” tenha
como sentido literal pelo menos um dos sentidos literais do nosso “¢” - identidade, pertenga, inclusdo),
mas um sentido similar a0 que ocorre em uma sentenga eliptica como “a campainha ¢ o carteiro™ (esse
exemplo [oi sugerido por Skorupski, 1973), vé-se que, no que diz respeito a paradoxos envolvendo o
discurso religioso, o PI ndo rejeita totalmente uma reinterpretagéo simbolista. E interessante notar que
se, em casos de paradoxos (o outro problema paradigmatico para a estratégia interpretativa simbolista
-ver D’ Agostino e Burdick, 1982), Evans-Pritchard geralmente utiliza uma estratégia simbolista, em
casos de auséncia de referéncia, ele a rejeita: “/t was Durkheim and not the savage who made society
into a god” (Evans-Pritchard, 1970:313).
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17. Torna-se claro aqui que Horton ndo enfatiza a nogdo matemdtica de modelo, que diz
respeito simplesmente a um conjunto de individuos - ou uma estrutura - que dé referéncia ds leis
tedricas, mas sim a nogdo iconica. Por exemplo, se a teoria atomica de Bohr tem, como modelo
matemético, 4tomos e sua estrutura, ela tem como modelo iconico um sistema de bolas de bilhar se
movendo em orbitas, com algumas das bolas pulando de uma drbita para outra em tempos variados.
Um édtomo ndo ¢ um sistema de bolas de bilhar, mas ¢ entendido metaloricamente através dessa

imagem. Essa distingdo entre modelos iconicos e modelos matematicos e esse exemplo estdo em
Suppe, 1977: 95-102.

18. Em verdade, deve-se [azer a ressalva de que as ciéncias sociais continuam a fazer uso de
explicagdes teleologicas do tipo intencional (cl. Wright, 1987). Sobre o desenvolvimento da visdo
mecanicista do mundo e suas relagdes com as cosmologias aristolélica e eristd, ver Hooykaas, 1988.

19. Esses paradoxos sio diferentes dos do tipo anterior pois dizem respeito a sentengas de um
mesmo nivel tedrico. Aqui o sentido do termo “paradoxo” parece ser, muitas vezes, apenas o sentido

etimologico (contra a doxa, contra o senso comum) e ndo recebe uma caracterizagio logica mais
precisa,

20. O que me sugeriu essa interpretagfo [oi o [ato de que, em seu artigo de 1982, onde pretende
responder sistematicamente as criticas ao seu programa de pesquisa (primeiramente articulado em seu
artigo classico de 1967), Horton reformula apenas a hipotese do contraste: “(...) grande parte do meu
artigo de 67 parece ter sobrevivido ao ataque critico. (...) A tese da identidade [undamental esta
virtualmente incolume. (...) O esquema de contrastes parece necessitar antes de uma reformulagio
extensiva do que de uma substituigdo completa™ (Horton, 1982:216).

21. Apesar de [alar sobre certos tipos de paradoxos inevitaveis na empresa explicativa, Horton
aceita que as teorias, como o senso comum, estdo no geral isentas de paradoxos.

22. Essas objegdes, em verdade, se levadas até suas ultimas conseqfiéncias relativistas, iriam
ndo so contra a minha argumentagdo, mas também contra a propria argumentagio do PI, pois, neste
caso, nem o discurso religioso nem o discurso cientifico teriam, como primeira, a fungdo explicativa,
como também nenhum discurso se adequaria & "ingénua” metateoria do Pl. Ndo podendo me deter
aqui na questdo do relativismo epistemolégico, sugiro: para uma critica geral d epistemologia do
relativismo, ver Laudan (1990) e para uma argumentagdo de que o ecumenismo relativista, em
verdade, ¢ uma atitude dogmatica, ver meu debate, junto com Hilan Besunsan, contra Porchat Pereira
(Besunsan & Sousa, 1994, Porchat Pereira, 1992 e 1994).

23. Por exemplo, os Azande (c[. Evans-Pritchard, 1983) tém a seguinte "lei"empirica: se
acontece magia de vinganga, morre um bruxo. Se, num caso particular, [az-se uma magia de vinganga
e ndo morre um bruxo, pode-se sempre langar uma hipotese auxiliar, de que houve interferéncia de
bruxaria ou de que houve uma quebra de tabu, para preservar a lei. E interessante notar que esse ponto
indica um encontro entre as discussdes na Epistemologia sobre o uso de hipoteses ad hoc eda cldusula
ceteris paribus (ver o "debate" entre Lakatos [1979] e Feyerabend [1989]) e as discussdes ja classicas
na Antropologia sobre "bloqueios ao Falseamento” em Tylor e Frazer (cI. Tambiah, 1990) e
"elaboragdes secundarias" em Evans-Pritchard (1983).

24. Poderia se pensar que essa diferenga ¢ apenas uma dilerenga na atitude de acreditar e ndo
diria respeito ao conteudo das crengas religiosas e que, se houvesse uma atitude cognitiva diferente
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em relagio s teorias religiosas, elas também poderiam alcangar essas propriedades (uma posigdo ds
vezes assumida por Feyerabend). No entanto, o que vou sugerir (inspirado em Southwold, 1979 e
Lawson & McCawley,1990), a seguir, ¢ que os modelos religiosos sdo bons para pensar de uma
determinada maneira, ou seja, que existe uma relagdo prototipica entre a atitude e o contetdo das
crengas religiosas.

25. Uso aqui os conceitos modais (necessirio, possivel, impossivel) em sentido ndo-logico.
Concordo com Daniel Dennett, quando, ao criticar as hipoteses “em principio” dos [ilosofos, diz:
“Deve-se olhar maliciosamente para essas possibilidades em principio. E também possivel em
principio construir uma escada de ago inoxiddvel para a lua, e escrever por extenso, em ordem
allabética, todas as conversagdes inteligiveis em inglés consistindo de menos de mil palavras. Mas
nada disso ¢ remotamente possivel de [ato ¢ algumas vezes uma impossibilidade de [ato é teoricamente
mais interessante do que uma possibilidade em principio, como nos veremos™ (1991:04).

26. Esse ¢ um tipo de argumento abdutivo (cl. Peirce, 1990), através do qual os realistas
cientilicos (contra os empiristas) tentam justilicar a crenga na existéncia das entidades nfio-
observéveis postuladas pelo discurso cientiflico (cf. van Fraassen, 1981: 19-23). Essa oposigdo entre
realismo e empirismo diz respeito d crenga em entidades ndo-observaveis. Ela néo deve ser confundida
com 4 oposigdo entre realismo e idealismo, da qual [alei na segunda parte do artigo, que [ala apenas
sobre a natureza da existéncia do mundo, no que diz respeito 4 sua independéncia ou dependéncia de
nos, seres humanos. E importante também nio confundi-la com a distingdo entre empirismo e
racionalismo, que diz respeito 4 [onte do conhecimento (e, conseqiientemente, ao método de se
alcangar o conhecimento) - experiéncia e/ou razdo -, e que, de certa [orma, estd implicita enquanto
venhoressaltando a dilerenga na relagdo coma experiéncia, entre as crengas religiosas e as cientilicas,

27. Poderia ler separado as similaridades metodologicas supostas por Pl entre ciéncia e
religido como constituindo uma hipétese particular dentro de seu “niicleo duro”, mas Horton é seletivo
quanto & questdo metodologica: ao mesmo tempo em que alirma que existe uma similaridade na
construgdo de modelos, nega que a religido tenha um método experimental como o da eiéncia. Essa
divisio no dmbito da metodologia poderia ser interpretada, como [az Skorupski (1976), como
enlatizando uma similaridade no contexto de descoberta e uma diferenga no contexto de justilicagdo.
Mas esse tipo de separagdo rigida entre o contexto de descoberta e o contexto de justilicagio, desde
Kuhn, ndo se sustenta, como se verd em seguida.

28. Note que em algumas religides que tém uma teologia mais desenvolvida, isto ¢, tém um
grau de auto-re[lexdo maior e, conseqientemente, uma sistematicidade maior no sistema de crengas,
isso ¢ explicitado pelo critério de justificagdo do ministério: o sentido estd para além da compreensdo
humana, ou seja, o conteudo das crengas ndo pode ser entendido. Sobre isso, ver também Skorupski,
1976, 1980,

29. Dado o contato interétnico entre o Ocidente e as sociedades “primitivas”, essa questdo
também deve se colocar para a permanéncia das teorias religiosas “primitivas”. Horton, ao [alar do
contraste (1967), [az mengdio ao (ato de que, nas sociedades “primitivas”, quando existe um contato
com uma teoria dilerente, isso ndo leva a uma concorréncia, pois, pensa-se que cada teoria tem
aplicabilidade apenas no seu proprio mundo (como se houvesse uma premissa etnocéntrica implicita
de que o seu mundo ¢ o mundo ¢ o outro mundo fosse o “menos-mundo” ou o “ndo-mundo”, sendo
indiferente o que possa acontecer ou ser pensado [ora da delimitagdo narcisica do seu espago). Mas,
se ¢ esse o tipo de justificagdo que os religiosos “primitivos™ ddo para a manutengdo de suas “teorias”,
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o pensamento religioso, contrariamente a propria epistemologia do PI, estaria melhor representado na
assimetria mistica/religiosa: um conhecimento de uma realidade mais [undamental.

30. Pensando no modelo reticular da racionalidade cientifica proposto por Laudan (1984), mas
aceitando o holismo pelo menos no nivel de generalidade em que [alo, poderia dizer que existe
complementaridade também com o nivel metodolégico. Por isso, ndo vale Horton (1976) argumentar
que a identidade entre religido e ciéncia ¢ apenas no plano tedrico ¢ ndo no plano metodologico
(experimental), pois ¢ inconcebivel que métodos bem dissimilares possam chegar a teorias similares,
ou seja, quando se perde o tipo de interagfo entre experiéncia e modelos que se da nas teorias
cientificas, perde-se também a teoria que ¢ efeito dessa interagdo, ou, simplesmente, usa-se o termo
“teoria” com outro sentido.

31. E importante dizer que o proprio Horton muitas vezes oscila entre esses dois sentidos
basicos do termo “explicagdo” e que, na minha construgdo do PI, procurei enfatizar a metateoria que
usa uma nogéo [orte de explicaglo, pois ¢ essa noglio que ¢é relevante para uma comparagio com a
ciéncia. E interessante notar que, ao usar a nog¢do de explicagdio em um sentido [raco, Horton
enfraquece sua metateoria (conseq@entemente, uma teoria passa a ser apenas uma simples visdo de
mundo) e sua andlise se aproxima da andlise weltanschauungen de epistemoélogos como Toulmin,
Hanson e Kuhn e, sob certos aspectos, de uma postura relativista,
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Soares, Simone Simdes Ferreira
0 JOGO DO BICHO: A SAGA DE UM FATO SOCIAL BRASILEIRO
Rio de Janeiro, Bertrand Brasil S.A., 1993, 263 p.

O livro apresenta uma detalhada reconstituigio historica do jogo do bicho, desde sua
origem. A autora procura desvendar integralmentc a complexa estrutura logica do jogo, sua
presenga na literatura, na masica popular, no folclore brasileiro em geral, o que permite ao
leitor entender uma faceta importante da cultura brasileira. Além dos aspectos politicos
relativos a sua legalizagdo, a autora desvela o fantastico conjunto de crengas, superstigdes,
oragdes, simbolos, sonhos, ligdes que compdem o imaginério do jogo do bicho, e suas relagdes
com a tradigdo e a religiosidade populares.
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Mott, Luiz
ROSA EGIPCIACA: UMA SANTA AFRICANA NO BRASIL
Rio de Janeiro, Bertand Brasil S.A., 1993, 749 p.

A vida aventurosa da escrava Rosa Egipciaca foi descoberta, nos arquivos da
Inquisigdo portuguesa, pelo antropologo e historiador Luiz Mott. O autor reconstitui, através
de pesquisa documental que maneja com arguta sensibilidade, a biorafia de uma escrava
africana que viveu em Minas Gerais e no Rio de Janeiro na primeira metade do século X VIII.

Rosa Egipciaca foi trazida como escrava para o Rio de Janeiro em 1695, Deflorada
por seu patrdo ainda crianga, viveu como prostituta em Minas Gerais por mais de uma década.
Por volta de 1750, Rosa muda de vida, comega a ter visdes misticas, e se torna beata,
convertendo-se em “Esposa da Santissima Trindade™. Tida como endemoniada, é submetida
a flagelo e exorcismo pelas autoridades eclesiasticas. Volta ao Rio de Janeiro, onde funda o
Recolhimento de Nossa Senhora do Parto, passando a ser venerada por escravos ¢ senhores,
pretos e brancos, e até por setores clericais. A visiondria, seus éxtases ¢ profecias, ¢ o carisma
que a acompanha a transformam em Messias. O alto clero se sente ameagado. Rosa ¢ presa
eentregue a julgamento inquisitorio em Lisboa, onde passa longos anos nos Carceres da Santa
Inquisigdo. O fim de sua vida fantdstica continua um mistério, e o estilo envolvente, a erudigdo
¢ a sericdade de Luiz Molt tornam a obra uma contribuigéo de qualidade & historia e a
antropologia da sexualidade, religiosidade ¢ relagdes raciais no Brasil Colonia.

Silva, Eliane Moura da

YIDA E MORTE: O HOMEM NO LABIRINTO DA ETERNIDADE
Campinas, UNICAMP, 1993

Tese de Doutorado defendida no Departamento de Historia do Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas da Universidade Estadual de Campinas. A autora percorre ampla literatura
historica, filosofica e teoldgica sobre o fendmeno da morte, discorrendo sobre um campo de
indagagdo que permeia o universo humano do pensar, e perquire o aquém, a vida em sua
factualidade biologica, e seu contrério, o além, a morte, como o diverso, o contraditério, o
nada.

De acordocom a autora, o debate filosofico e religioso, aoposigdo entre crentes e ateus,
e suas afirmagdes antindmicas, as afirmagdes e/ou desconfirmagdes cientificas, levam a
pensar sobre um reencontro da historia da mortalidade objetiva com a imortalidade idealizada
e suas culturas diversas ¢ variadas, temporal ¢ cg'pacialnlenle.
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Maluf, Sonia
ENCONTROS NORTURNOS:
BRUXAS E BRUXARIAS NA LAGOA DA CONCEICAO

Rio de Janeiro, Rosa dos Tempos, 1993, 187 p.

Originalmente uma Dissertagdo de Mestrado em Antropologia Social, apresentada e
defendida na Universidade Federal de Santa Catarina em 1989, este ¢ um estudo sobre as
narrativas de bruxas contadas pelos moradores de uma comunidade rural, as margens da
Lagoada Conceigdo, na periferia de Florianopolis. A abordagem das narrativas sobre bruxas,
de acordo com a propria autora, permitiu aprofundar a questdo das relagdes de género
existentes na comunidade, demonstrando que, se o discurso nativo reconhecia o poder e
autoridade masculinas através de modelos formais, por outro lado desvelava ambigiiidades
que mostravam a bruxa como uma figura feminina muito poderosa, a fala ndo-dita do
feminino.

Gallo, Ivone Cecilia D’Avila
0 CONTESTADO: 0 SONHO DO MILENIO IGUALITARIO
Campinas, UNICAMP, 1992

Dissertagdo de Mestrado em Histdria, na qual a autora constroi a interpretagio do
movimento do Constestado, tendo por base a questdo da temporalidade, tal como ela se
inscreve dentro do pensamento milenarista messidnico. E sobre essa visdo de historia
particular que a analise do Apocalipse de Sdo Jodo informa o primeiro capitulo da tese,
penetrando a exegese cabocla do texto biblico. A tematica central do livro da revelagdo, a
destruigdo do mundo presente, ¢ essencial para a compreensdo e o resgate do discurso nativo
e das figuras dos trés monges do Contestado, objeto do segundo capitulo, através dos quais
a profecia informa o presente e revela a utopia.

A investigagdo do codigo de valores dos sertanejos, a idéia de monarquia e a igualdade
como lenda e historia provéem metaforas sobre o milénio projetado por eles para o seu tempo.

O fanatismo atribuido aos caboclos consiste em conclusdo na experimentagdo em um
topus determinado de um reatamento entre a consciéncia e a imaginagdo.
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Andrello, Geraldo

0S TAUREPANG: MEMORIA E PROFETISMO NO SECULO XX
Campinas, UNICAMP, 1993

O trabalho, para o Mestrado em Antropologia, ¢ uma tentativa de reconstrugdo da
historia Taurepang, a partir dos finais do século XIX, buscando seguir sua trajetoria na
primeira metade do século XX. A utilizagdo pelo autor das narrativas orais leva a uma
discussdo quanto a forma pela qual s¢ estrutura a memoria dessa etnia. Explora a emergéncia
de movimentos proféticos nas aldeias Taurepang localizadas em territorio venezuelano - em
seu entender, a razéo principal de migragdes para a Venezuela. A conversdo dos Taurepang
a religido adventista constitui uma variante do mesmo fundo profético, dado que as versdes
apresentadas pelos profetas e pregadores relativamente a um paraiso celeste parecem uma
solugdo aceitdavel para um dilema interno a sociedade Taurepang: encontrar um “bom lugar”,
um Upata, dentro dos dominios do plano terrestre de sua existéncia,

Sanchis, Pierre (Org.)
CATOLICISMO;: MODERNIDADE E TRADICAO (1)
CATOLICISMO: COTIDIANO E MOVIMENTOS (2)

CATOLICISMO: UNIDADE RELIGIOSA E PLURALISMO CULTURAL (3)
Sdo Paulo, Loyola, 1992

Organizados pelo Dr. Pierre Sanchis, os trés volumes constituem demonstragdo da
profundidade e do amadurecimento tematicos, a que chegaram cerca de vinte pesquisadores
do grupo de estudos de catolicismo do ISER.

A obra ¢ coletiva e representativa de um programa articulado em discussdes, debates
e seminarios, que refletem um didlogo construtivo e interdisciplinar.

Os artigos contém ¢ transcendem a tensdo constitutiva do fenémeno social que
enfocam, o catolicismo e suas dimensdes - a politica, a institucional, a mitica e o sincretismo
- confrontadas a construgdo da(s) modernidade(s) diversas e variadas que traduzem questSes
contemporineas dareligiosidade no Brasil, ¢ obrigam o olhar a direcionar-se a problematicas
renovadas, face a crises reveladoras da necessidade de manter, em varias esferas, a articulagéo
entre explicagdo sociologica e inser¢do social da consciéncia religiosa.
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Mever, Marlyse
MARIA PADILHA E TODA A SUA QUADRILHA:
DE AMANTE DE UM REI DE CASTELA A POMBAGIRA DE UMBANDA

Sdo Paulo, Duas Cidades, 1993

O estudo de Marlyse Meyer constitui desdobramento de conclusdo da obra institulada
Os Caminhos do Imagindrio no Brasil, publicada pela EDUSP. A autora explora a
construgdo de representagdes sobre Maria Padilha, uma entidade umbandista definida como
um Exu feminino de caracteristicas especialissimas. Esta obra transita entre acritica literaria,
ahistoriac a antropologia, tentando articular as interpretagdes populares sobre Maria Padilha
apersonagem historica D. Mariade Padilha, citadana obra de Prosper Merimée, como amante
de D. Pedro I, rei de Castela (1350-1369).

Barcelos, Luiz Claudio; Gomes da Cunha, Olivia Maria;

Araljo, Tercza Cristina Nascimento

ESCRAVIDAO E RELACOES RACIAIS NO BRASIL:
CADASTRO DA PRODUCAO INTELECTUAL (1970-1990)

Rio de Janeiro, Centro de Estudos Afro-Asiaticos, 1991

O cadastro representa relevante parte do trabalho desenvolvido pelo CEAA. E obraa
ser consultada por quantos se interessem pela produgéo cientifica e intelectual das duas
ultimas décadas sobre a escraviddo, relagdes raciais, o negro no Brasil, mercado de trabalho
ereligiosidade afro-brasileira. As referéncias englobam a produgéo académica dos cursos de
Mestrado e Doutorado em Ciéncias Sociais, Sociologia, Antropologia, Historia, além de
relagdo das obras consultadas em periodicos, catalogos de teses e bibliotecas.

REVISTA ESTUDOS FEMINISTAS
Vol. 1, n° 1, Rio de Janeiro, CIEC/ECO/UFRIJ, 1° semestre de 1993

E uma revista académica de carater pluridisciplinar que tem por objetivo a ampliagdo
do campo relativo aos estudos de género no Brasil. Como projeto coletivo, representa
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iniciativa da comunidade cientifica, envolvida na reflexfio € agdo sobre o movimento feminista
¢ aluta contra as discriminagdes sexuais, pela afirmag@o de um conhecimento cientifico sobre
o estatuto de género. Este nimero apresenta cinco artigos inéditos abrangendo as categorias
analiticas da teoria feminista, a utopia e o feminismo, género e hierarquia, fontes historicas
sobre a sexualidade no Brasil colonial, mulher, cinema e linguagem e o aborto provocado. A
segunda parte constitui o Dossié¢ “Mulher e Violéncia”, em que as expositoras informam a
tematica principal a partir de varios dngulos: antropologico, juridico e politico, entre outros.

PERFILES LATINOAMERICANOS
Revista da Sede Académica de México da Facultad Latinoamericana
de Ciencias Sociales, ano 2, n® 2, México, FLACSO, junho de 1993

Este namero de Perfiles Latinoamericanos compreende artigos sobre a pluralidade
religiosa e suas relagdes com a modernidade em cinco casos latino-americanos. Sob esta
tematica geral se examinaram: as igrejas e a sociedade na atual conjuntura latino-americana;
o novo marco legal para funcionamento das igrejas no México; o perfil religioso que se
configurano Caribe de fala espanhola, em especial o caso da Republica Dominicana; a relagdo
entre catolicismo integral ¢ modernidade na Argentina; a religiosidade do candomblé na
tradigdo afro-brasileira. O conjunto das contribuigdes demonstra que a pluralidade € signo
distintivo de nossa época. A revista apresenta em outra se¢do artigos que discutem o sentido
da democracia na América Latina ¢ a tradugdo de um ensalo de Fernand Braudel sobre as
concepgdes de pais novo, com especial referéncia ao Brasil.

Pinzon, Carlos e Sudrez, Rosa
OTRA AMERICA EM CONSTRUCCION:
MEDICINAS TRADICIONALES Y RELIGIONES POPULARES

Bogota, Colcultura, 1991

Os artigos que compdem este texto sdo fruto do simpadsio “Identidad Cultural,
Medicina Tradicional v Religiones Populares”, realizado no contexto do 46° Congresso
Internacional de Americanistas, em Amsterdd, Holanda, entre 4 ¢ 8 de julho de 1988. Cada
artigo desvela conexdes entre as estratégias e maneiras de se pensar e agir de povos e etnias
frente as culturas hegemoénicas e dominantes.
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O que une estas estratégias e suas multiplicidades locais e regionais ¢ um denominador
comum, aresisténcia contra uma modernidade pensada a partir dos polos hegemdnicos, € seus
projetos de universalidade. Seja como linguagens rituais, politicas culturais, igrej as hegemonicas
ressignificadas, as culturas populares constituem matrizes de construgdo de outras historias
da América Latina e demonstram possuir seus projetos e dindmicas singularizados.

Pinzon, Carlos; Suirez, Rosa; Garay, Gloria (Orgs.)
CULTURA Y SALUD EN LA CONSTRUCCION DE LAS AMERICAS:
REFLEXIONES SOBRE EL SUJETO SOCIAL

Bogota, Colcultura, 1993

Este volume redne uma coletinea de textos preliminarmente apresentados no 1°
Simp6sio Internacional de Culturae Saide: A Cultura da Saude na Construgdo das Américas,
dentro do VI Congresso de Antropologia, na Colémbia.

Deste simpdsio participaram pesquisadores e especialistas em antropologia médica de
varias nacionalidades, tais como dos Estados Unidos, Canada, Franga, Brasil, México,
Venezuela, Colémbia e Peru. Tentou-se repensar e postular os futuros possiveis da relagéo
entre satde e cultura a partir dos atores sociais que a constroem.

A questdo fundamental que parece percorrer todos os textos ¢ como compreender as
estruturas que replicam ou reproduzem hegemonias e dominagéio. O debate informa o
movimento dos textos, o sentido se pluraliza em um espago aberto, o sujeito se explora via
exposigdo a olhares diferenciados ¢ os espiritos geram projetos que a partir dos atores
convidam os leitores a uma interagdo que possibilite encontrar alternativas estralégicas,
plenas de alteridades e que se pensem firmemente como capazes de implementar modelos de
desenvolvimento que superem as referidas hegemonias.

Vogel, Armo; Mello, Marco Anténio da Silva; Pessoa de Barros, José Flavio
A GALINHA-D’ANGOLA:
INICIACAO E IDENTIDADE NA CULTURA AFRO-BRASILEIRA

Rio de Janeiro, Pallas, 1993

O livro de Arno Vogel, Marco Antonio da Silva Mello e José Fliavio Pessoa de Barros,
publicado pela Editora Palas em co-edigdo com a Flacso, representa a consecugdo de um
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trabalho etnografico e tedrico levado a cabo pelos autores com relagéio 4 metamorfose
iniciatica na cultura afro-brasileira. Ao lado de uma etnografia cuidadosa relativamente ao
bori, primeiro rito de iniciagdo, a feitura de cabega e suas relagdes com a galinha-d’angola,
o simbolo-chave da transmutagdo sacrificial, essa obra contém também o registro seméntico
dos discursos naturalistas, etnoldgicos e historicos que a precederam, e ¢ marco nos estudos
afro-brasileiros, dada a profundidade com que aborda a teogonia e cosmologia que informam
as questdes fundamentais da iniciagdo e identidade no interior dos cultos e suas relagdes com
a polifonia de interpretagGes que compdem nossa sociedade.
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BSTRACTS

DRUG AND EXTASIS
Nestor Perlongher

Text presents in a deep and significant way matters related to the use of drugs, and
specially the phenomenon of extasis and being outside of oneself, being in the other who does
not contain us and dimensions our identity. In counterpoint to the use of drugs in traditional
societies, where induced trance by psychotropics has limits and standards determined by
socially recognized beliefs and rituals - which stress cohesion, control and search of balance
-in contrast with wild experience proper to the marginal use of drugs by several segments of
present day’s society; author knits the threads which interlace alucinogenous experience to
mystical experimentation of reality and thence the search of dream, of utopia, of creativity and
or cure, in opposition to darkness, delirium and death.

HOW TO READ GAUCHET
Carlos Alberto Steil

The text introduces the thought of Marcel Gauchet, in his book Le Désenchantement
du Monde; the author recalls the history of religion in the Western world. Carlos Alberto Steil
presents a synthesis of the work and places it within the debate provoked by its publication,
which has involved, among other, anthropologists, philosophers and theologians. Underlined
are the three phases of religion, as presented by the author: pure religion, religion of
transcendence and “religion of the end of religion”. What distinguishes this work when
compared to other analyses of religion in modernity is Gauchet’s sensitiveness to the religious
phenomenon, which is presented as the axis organizing society until 20th. century, when
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appears the “end of religion society”. Through a process of “exit of religion™, with
Christianism in a central role, appears a society where religion no longer has the feature of
melting and organizing the social, although most of its members may still be believers, This
work is possibly the widest and most representative and worked out contemporary intellectual
view of religion in the West.

AFRO-BRAZILIAN TRADITION AND TELEVISION,
OR TWO DEATHS BETWEEN FICTION AND REALITY

Rita Laura Segato

The article looks into two mysterious deaths, one of a TV fiction character - a Brazilian
soap-opera - the other, of an humorist actor in Argentina, as seen under the religious Afro-
Brazilian point of view,

POPULAR APOCALYPTIC: A DIMENSION OF THE
SCATOLOGICAL VISION OF ANTONIO CONSELHEIRO

Alexandre Otten

Text analyses one of the dimensions of the scatological vision of Antonio Conselheiro,
areligious leader of Brazilian Northeast’s backlands: the popular belief in the imminent end
of the world. Linked to such apocalyptical popular vision, which has decisively conditioned
the rebellion of Canudos, are socio-economic factors proper to the region in the second half
of 19th, century as well as historical-religious factors.

ALCOHOLISM, GENDER AND PENTECOSTALISM
Cecilia L. Mariz

Male conversion to Pentecostalism is very often related to alcoholism; many new
converted women have alcoholic husbands. The article tries to explain how Pentecostalism
lielps men in overcoming alcohol addiction, women in coping with their alcoholic partners and
both to cope with affliction and poverty in general. It concludes that Pentecostalism offers the
poor and the addicted the experience of dignity by changing their aspect and their dressing,
and empowers them by offering experiences with the supernatural and with the miraculous.
In addition, the Pentecostals’ idea of Providence creates a sense of coherence, an experience
of lawfulness.
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ETHICS AND SOCIAL CRISES IN CONTEMPORARY SOCIETIES

André Paradis

The author enlightens questions related to contemporary societies, specially the
Western ones, and the consequences of a too fast entrance in modernity, at a time of
unprecedented material prosperity, Increasing industrialization, a greater technical division
of work, and social weakness have a relation of causality with the progressive disappearance
of traditional behaviours and values. Planetarization of exchanges and communication has
come together with the temptation of absorbing and dominating what is diverse, heteroge-
neous and different. Search of a superior level of tolerance is the solution by excellence to
problems related with present days’ ethics. A tolerance which produces in us the overcoming
of tensions and anguishes, bringing the pleasure of reaching through the other a deeper
knowledge of our own reality instead of fearing the differences.

A SHORT HISTORY OF BRAZILIAN PENTECOSTALISM:
THE ASSEMBLY OF GOD

Paul Freston

The article recalls the academic negligence regarding records and investigations on
Brazilian Pentecostalism, which, apart from its geographical growth, has been showing an
important “dynamic evolution” in its history, specially in Brazil. The author outlines, with
much details, the main moments of this history atits beginning, with an emphasis on the course
of implantation of the Assembly of God in this country and its present, which, among other
features, discloses the existence of a “tension between the wish of subscribing clearly to
bourgeois values and the tradition of this church of acertain religious populism, tending to
glorv in God’s choice of the meek™.

THE DILEMMA OF INTELLECTUALISM
IN ANTHROPOLOGY OF RELIGION

Paulo A. G. de Souza

The article tells about “intellectualism™, a research programme in anthropology of
religion. The programme has, as central hypothesis, the essential identity between science and
religion, theoretically considered as a way of explainnig the world. The author first deals with

the general problem the hvpothesis supposes, then delincates the research programme and
finally presents some criticisms.
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